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Introducción 


El budismo se divide geográficamente en dos escuelas:! la Es- 
cuela del Sur, la más antigua y sencilla, y la Escuela del Norte, que 
es posterior y de una fe más desarrollada. La primera, basada prin- 
cipalmente en los textos pali,? se conoce como hinayana? (el pe- 
queño vehículo) o la doctrina inferior; mientras que la segunda, 
basada en diversos textos sánscritos,* se conoce como mahayana 
(el gran vehículo) o la doctrina superior. Los orientalistas occiden- 
tales conocen tan bien los principios fundamentales de la Escuela 
del Sur que al hablar de budismo casi siempre se están refiriendo 
a esta escuela. En cambio, la Escuela del Norte se conoce muy poco 
en Occidente debido a que la mayor parte de los textos originales 
de la misma se perdieron y a que las enseñanzas basadas en ellos 
están escritas en chino, tibetano o japonés, unas lenguas que los in- 
vestigadores no budistas no dominan. 

Sería injusto resumir todo el sistema del budismo con el úni- 
co epíteto? de «pesimista» o «nihilista», ya que el budismo, al ha- 
ber sido adoptado durante cerca de dos mil quinientos años tanto 
por tribus salvajes como por naciones civilizadas, tanto por perso- 
nas tranquilas y débiles como por hordas guerreras y fuertes, fue 
desarrollando unas creencias muy divergentes e incluso diame- 
tralmente opuestas. En el mismo Japón el budismo ha llegado a di- 
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vidirse en trece escuelas principales y en cuarenta y cuatro subes- 
cuelas,* y todavía conserva todo su vigor, aunque en otros países 
no se encuentre en su mejor época. De ahí que el pueblo japonés 
sea el que mejor representa los países budistas, la mayoría de cu- 
yos habitantes viven rigiéndose por los principios de la Escuela del 
Norte. Estudiar su religión significa, por tanto, penetrar en el ma- 
hayanismo, que sigue siendo un terreno desconocido para las men- 
tes occidentales. E ¡investigar su fe no significa desenterrar los res- 
tos de la fe budista que existió hace veinte siglos, sino sentir el 
corazón y el alma del mahayanismo, que en la actualidad anima a 
sus seguidores. 

La finalidad de este pequeño libro es mostrar que la visión maha- 
yana de la vida y del mundo es muy distinta de la hinayana —que es 
a lo que los occidentales suelen referirse cuando hablan de budismo— 
para poder explicar de qué modo la religión del Buda se fue adaptan- 
do a su entorno en el Extremo Oriente y también para arrojar luz so- 
bre el estado existente de la vida espiritual del Japón moderno. 

Con este propósito se han citado las trece escuelas japonesas de 
la tradición zen,” no sólo por la gran influencia que ésta ha ejercido 
sobre la nación, sino también por la posición única que mantiene en- 
tre los sistemas religiosos establecidos del mundo. En primer lugar, 
es tan antigua como el mismo budismo, o incluso más, ya que su 
forma de practicar la meditación se ha ido transmitiendo, práctica- 
mente sin introducir cambio alguno, desde los ermitaños prebudis- 
tas de India; por esa razón puede ofrecer a los estudiantes de las re- 
ligiones comparadas un interesante tema para su investigación. 

En segundo lugar, a pesar de su antigijedad histórica, las ideas 
que albergan sus defensores son tan nuevas que están en armonía 
con las de los Nuevos Budistas;* por consiguiente, la exposición de 
estas ideas puede servir como una explicación del actual movi- 
miento dirigido por los reformadores del budismo japonés, jóve- 
nes y capaces. 

En tercer lugar, las confesiones budistas, al igual que ocurre 
con las de las religiones no budistas, hacen hincapié en la fiel fuen- 
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wide las escrituras, pero el zen las denuncia basándose en que las 
palabras o los caracteres nunca pueden expresar adecuadamente la 
verdad religiosa, la cual sólo puede alcanzarse por medio de la men- 
te por tanto, afirma que la verdac religiosa que el Buda Sakiamu- 
malcanzó en su Iluminación no se ha ido transmitiendo por me- 
dio de palabras ni de los textos de las escrituras, sino que ha ido 
pasando de la mente de los maest-os a la mente de los discípulos a 
lo largo de la línea de transmisión hasta el día de hoy. En toda la 
historia de las religiones del mundo es un caso único que tanto los 
maestros zen como los religionistas hayan declarado que las sa- 
gradas escrituras no son más que montones de papel que no sir- 
ven para nada.? 

En cuarto lugar, tanto la religión budista como la no budista 
consideran que todos sus fundadores, sin excepción, son seres so- 
brenaturales; los practicantes del zen, en cambio, consideran a Buda 
como su predecesor y aspiran con toda seguridad a alcanzar su mis- 
mo nivel espiritual. Además comparan a aquel que se apega a la 
elevada posición de la Budeidad con una persona sujeta por una ca- 
dena de oro y compadecen su estado de esclavitud. Algunos de ellos 
incluso llegaron a declarar que los Budas y los Bodhisatvas eran sus 
sirvientes y esclavos.' Esta clase de actitudes de los religionistas no 
se encuentra en ninguna otra religión. 

En quinto lugar, aunque los no budistas solían decir que el bu- 
dismo era una idolatría, el zen nunca puede llamarse de ese modo 
en el sentido estricto de la palabra, porque al tener una suprema 
idea de la Deidad, está muy lejos de ser una forma de idolatría; 
todo lo contrario, en algunas ocasiones incluso llegó a adoptar una 
actitud iconoclasta como lo ilustra Tan-hsia,'* que durante sus 
años de peregrinaje, una fría mañana, tomó del altar de un tem- 
plo zen una estatua de madera de Buda e hizo con ella una hogue- 
ra para calentarse. La exposición que se hará sobre este punto 
mostrará por tanto el verdadero estado del budismo existente y 
servirá para destruir los prejuicios religiosos que se han alberga- 
do en contra de él. 
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En sexto lugar, el zen tiene otra característica que no se en- 
cuentra en ninguna otra religión y que es su peculiar forma de ex- 
presar una profunda visión religiosa con acciones como las de al- 
zar un abanico espantamoscas, dar unos golpecitos en una silla con 
un bastón, o lanzar un grito, y otras parecidas. Esta característica 
ofrece a los estudiantes de religión un maravilloso ejemplo de las 
distintas formas de religión que han ido apareciendo a lo largo de 
su evolución. 

Aparte de estas características, el zen es famoso por su entre- 
namiento físico y mental. Se ha comprobado que al practicar a dia- 
rio zazén” y realizar los ejercicios respiratorios de esta tradición el 
estado físico de uno mejora notablemente. Y la historia demues- 
tra que la mayoría de maestros zen disfrutaron de una longeva 
existencia a pesar de la vida tan extremadamente sencilla que lle- 
vaban. La disciplina mental del zen, sin embargo, es mucho más 
provechosa, si cabe, ya que equilibra la mente haciendo que uno 
no sea ni apasionado ni desapasionado, ni astuto ni poco inteli- 
gente, ni hipersensible ni insensible. Es un conocido remedio para 
toda clase de trastornos mentales derivados de problemas nervio- 
sos, así como un alimento para el cerebro fatigado y un estímulo 
para el sopor y la pereza. Fomenta el autocontrol, subyuga pasio- 
nes tan perniciosas como la ira, la envidia, el odio y otras simila- 
res, y despierta emociones como la empatía, la compasión, la ge- 
nerosidad, entre otras. Es una forma de Iluminación, ya que disipa 
la ilusión y las dudas y, al mismo tiempo, aniquila el egoísmo, des- 
truye los deseos poco sanos, eleva los ideales morales y revela la 
sabiduría innata. 

La importancia histórica del zen es innegable. Después de su 
introducción en China en el siglo vi, fue progresando a lo largo de 
la dinastía Sui (598-617) y la dinastía Tang (618-906), y durante 
el periodo de la dinastía Sung (976-1126) y de la dinastía Sung del 
Sur (1127-1367), disfrutó de más popularidad que cualquier otra 
escuela budista. En aquella época su prominente influencia se vol- 
vió tan irresistible que el confucianismo, tras asimilar las enseñan- 
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zas budistas, sobre todo las del zen, y cambiar su aspecto por com- 
pleto, creó la llamada filosofía especulativa. Y en la dinastía Ming 
(1368-1659), Wang Yang Ming,'* un célebre erudito confuciano, 
adoptó las principales doctrinas del zen y fundó una escuela por 
medio de la cual el zen ejerció una profunda influencia sobre los 
litezatos, políticos y soldados chinos y japoneses. 

En cuanto a Japón, el zen empezó a introducirse en la isla 
como la religión de los samurai o la clase militar, y configuró el ca- 
rácter de muchos soldados destacados cuyas vidas adornan las pá- 
ginas de su historia. Más tarde fue llegando poco a poco, tanto a 
los palacios como a los hogares más modestos, por medio de la li- 
teratura y el arte, y al final acabó impregnando por completo la 
vida nacional. El Japón moderno, en especial el de la época poste- 
rior a la guerra ruso-japonesa, ha reconocido el zen como la doc- 
trina ideal para las nuevas generaciones. 


Capítulo 1 


Historia del zen en China 


1. EL ORIGEN DEL ZEN EN INDIA 


En la actualidad el zen como fe viva sólo se encuentra en su 
forma más pura entre los budistas japoneses. Ya no se halla en el 
llamado Evangelio del Buda, al igual que el unitarismo ya no se 
puede encontrar en el Pentateuco; ni tampoco en China, ni en In- 
dia, al igual que la vida ya no se puede encontrar en los fósiles. 
Pero sin duda alguna su rastro puede seguirse hasta la época del 
Buda Sakiamuni, incluso hasta los tiempos prebudistas, porque los 
maestros brahmánicos ya practicaban el dhiana, o meditación" en 
una época anterior. Pero incluso los budistas tempranos!” caracte- 
rizaban el zen brahmánico como el zen heterodoxo y lo distin- 
guían de lo enseñado por el Buda. Nuestro zen surgió del estado 
de Iluminación que Sakiamuni alcanzó a sus 30 años, mientras es- 
taba sentado absorto en una profunda meditación al pie del árbol 
de la Bodhi. Se dice que fue entonces cuando abrió los ojos ante la 
perfecta verdad y declaró: «Todos los seres animados e inanima- 
dos se han iluminado al mismo tiempo». Según la tradición” de 
esta escuela, el Buda Sakiamuni transmitió su misteriosa doctrina, 
de mente a mente, a Mahakasyapa, su discípulo más antiguo, en 
la asamblea que se congregó en el Monte del Buitre. Desde enton- 
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ces este discípulo del Buda quedó consagrado como primer pa- 
triarca, el cual, a su vez, transmitió la doctrina a Ananda, el se- 
gundo patriarca, y así sucesivamente, hasta llegar a Bodhidharma, 
el vigésimo octavo patriarca.'* Aunque no se analice el valor his- 
tórico de esta tradición, vale la pena observar que la lista de los 
nombres de esos veintiocho patriarcas contiene muchos eminen- 
tes eruditos del mahayanismo, o la escuela posterior del budismo, 
como Anabodi,'” Nagarjuna,” Kanadeva” y Vasubandhu.? 


2. BODHIDHARMA INTRODUCE EL ZEN EN CHINA 


Cuando Bodhidharma llegó a China procedente del sur de In- 
dia hacia el año 520,7 tuvo lugar un acontecimiento fundamental 
en la historia budista de China: Bodhidharma no introdujo en Chi- 
na unas escrituras muertas, como había ocurrido en el pasado en 
repetidas ocasiones, sino una fe viva; ni tampoco una doctrina teó- 
rica, sino la práctica de la Iluminación; ni las reliquias del Buda, 
sino el mismo espíritu de Sakiamuni; de modo que la posición de 
Bodhidharma como representativa del zen fue única. Él, sin em- 
bargo, no se dirigió a China como un misionero que espera ser 
bien recibido, sino que al parecer se comportó de una forma total- 
mente distinta a como un pastor moderno trataría a su rebaño. Su- 
pongo que fue un maestro religioso diferente en todos los senti- 
dos a un misionero cristiano de nuestros tiempos. Así como éste 
sonreiría o intentaría sonreír a cada rostro con el que se encontra- 
ra y le hablaría con amabilidad, Bodhidharma, en cambio, no son- 
reía a nadie, sino que se les quedaba mirando fijamente con sus 
grandes y brillantes ojos, que penetraban hasta el fondo del alma. 
Un misionero mostraría un aspecto impecable, iría afeitado, pei- 
nado, cepillado, limpio, hidratado y perfumado, mientras que Bo- 
dhidharma era totalmente indiferente a su aspecto y siempre lle- 
vaba una desgastada túnica amarilla. Un misionero compondría su 
sermón con el mayor de los cuidados, empleando el arte retórico y 
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hablando con fuerza y elegancia; en cambio Bodhidharma se sen- 
taba como lo haría un oso y no abría la boca, y si alguien se acer- 
caba para hacerle una pregunta estúpida, lo mandaba a paseo. 


3. BODHIDHARMA Y EL EMPERADOR Wu 


En cuante Bodhidharma, tras viajar en barco, llegó a Kuang 
Cheu, en el sur de China, el emperador Wu,** un entusiasta bu- 
dista y gran erudito, le invitó a la capital de Chin Liang, ciudad en 
la que residía. Una vez allí lo hizo llamar y le preguntó: «He he- 
cho construir templos y copiar escrituras sagradas y he ordenado 
a los monjes y a las monjas que se conviertan al budismo. ¿He ga- 
nado con esta conducta algún mérito para mi ulterior existencia?». 
Lo más probable es que el real anfitrión esperara que el nuevo in- 
vitado pronunciara una agradable y aduladora respuesta enco- 
miando las virtudes del emperador y prometiéndole unas celes- 
tiales recompensas, pero el brahmán de ojos azules le respondió 
secamente: «Ninguno». 

La inesperada respuesta debió de avergonzar al emperador y 
despertar muchas dudas en él, ya que tan sólo conocía las doctri- 
nas de las escuelas budistas ortodoxas. «¿Por qué no he adquirido 
ningún mérito? —pensaba probablemente en su fuero interno—. 
¿Por qué no ha servido para nada? ¿Cómo se atreve a afirmar que 
no he adquirido ningún mérito? ¿Qué texto sagrado puede citar- 
me para justificar su afirmación? ¿Qué opina sobre las distintas 
doctrinas enseñadas por el Buda Sakiamuni? ¿Cuál es según él el 
principio más importante del budismo?» Sumido en todos estos 
pensamientos le preguntó: «¿Cuál es la sagrada Verdad o el prin- 
cipio más importante?». La segunda respuesta que recibió fue tan 
sorprendente como la primera: «La expansión del vacío. Nada de 
sagrado». La respuesta del maestro dejó al coronado totalmente 
perplejo. Quizá pensó: «¿Por qué dice nada de sagrado? ¿Acaso las 
escrituras no afirman que hay personas sagradas, Verdades Sagra- 
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das, Caminos Sagrados? ¿No es él mismo una persona sagrada?». 
«¿Quién es, pues, el que está frente a Nos?», preguntó de nuevo el 
monarca. «No sé», le respondió lacónicamente Bodhidharma, que 
ahora comprendía que su nueva fe estaba más allá de la compren- 
sión del emperador. 

Los conejos no pueden confraternizar con los elefantes. La es- 
trecha ortodoxia no puede dar las zancadas elefantinas del zen. No 
es de extrañar, por tanto, que Bodhidharma abandonara no sólo el 
palacio del emperador Wu, sino también el estado de los Liang, para 
ir al de los Wei del norte.” Una vez allí, estuvo residiendo en el mo- 
nasterio de Saholín” durante nueve años, la mayor parte de los cua- 
les se la pasó meditando en silencio de cara a una pared rocosa, por 
lo que se ganó el nombre de «el brahmán de cara a la pared». El pro- 
pio nombre sugiere que sus contemporáneos no apreciaban la im- 
portancia de su misión. Pero ellos no tenían ninguna culpa, ya que 
la importancia del león sólo puede apreciarla el mismo león. Un 
gran personaje no es menos importante por el hecho de ser impo- 
pular, al igual que el gran Pang” no es menos maravilloso por el 
hecho de no gozar de popularidad entre las criaturas aladas. Pero, a 
pesar de su impopularidad, los budistas de la época envidiaban a Bo- 
dhidharma hasta tal punto que, como cuentan sus biógrafos, inten- 
taron envenenarle en tres ocasiones, aunque siempre sin éxito. 


4. BODHIDHARMA Y SU SUCESOR, EL SEGUNDO PATRIARCA 


China no era sin embargo un país inculto?” que no estuviera 
preparado para recibir la semilla del zen, ya que antes de la llega- 
da de Bodhidharma ya había muchos practicantes de zen. Todo 
cuanto Bodhidharma tenía que hacer era esperar a encontrar un 
sincero buscador que encarnara el espíritu del Buda Sakiamuni. 
Así que esperó, y no esperó en vano, ya que finalmente fue a ver- 
le Shang Kuang [Hui-k'o], un docto confuciano que deseaba re- 
solver un problema que le preocupaba tanto que el confucianis- 
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mo había dejado de satisfacerle, como si no fuera la dieta adecua- 
da para su apetito espiritual. Shang Kuang no era ni por asomo 
uno de aquellos visitantes poco entusiastas que llamaban a la 
puerta de Bodhidharma sólo por curiosidad. Pero el silencioso 
maestro fue lo bastante precavido como para poner a prueba la 
sincer:dad del nuevo visitante antes de dejarle entrar en la sala de 
meditación. Según una biografía” de Shang Kuang, no se le per- 
mitió entrar en el templo y tuvo que quedarse en el patio, que es- 
taba cubierto por una espesa capa de nieve. Sin embargo, movido 
por su firme resolución y un ardiente deseo, permaneció planta- 
do en el patio durante siete días y siete noches con el pecho cu- 
bierto de lágrimas heladas. Al final se cortó el brazo izquierdo con 
un afilado cuchillo y se lo presentó al inflexible maestro para de- 
mostrarle su determinación a seguirle, aunque le costara la vida. 
Entonces Bodhidharma lo aceptó en la orden como un discípulo 
totalmente preparado para recibir la doctrina más elevada del ma- 
hayanismo. 

La forma de enseñar de Bodhidharma era completamente dis- 
tinta a la de los maestros corrientes. No explicaba un problema a 
un discípulo, sino que sólo le ayudaba a iluminarse haciéndole una 
súbita aunque reveladora pregunta. Shang Kuang, por ejemplo, le 
dijo a Bodhidharma, quizá con un suspiro: «La mente de vuestro 
discípulo no encuentra aún la paz. Os ruego que me la deis, maes- 
tro». «¡Tráeme aquí esa mente! (que tanto te perturba) —le res- 
pondió Bodhidharma—. Yo la pondré en calma.» «La he estado 
buscando —respondió Shang Kuang— pero no he podido hallar 
esa mente (que tanto me perturba).» Bodhidharma exclamó: «En- 
tonces ya la he puesto definitivamente en paz». Con lo que Shang 
Kuang se iluminó al instante. Vale la pena mencionar este in- 
ciden:e porque los maestros zen adoptaron esta forma de enseñar 
del primer patriarca y se convirtió en una de las características pro- 
pias del zen. 
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5. LOS DISCÍPULOS DE BODHIDHARMA Y LA TRANSMISIÓN DE LA Ley?! 


La labor que Bodhidharma llevó a cabo durante nueve años en 
China dio como resultado la iniciación de una serie de discípulos. 
Antes de morir, Bodhidharma se dirigió a ellos con estas palabras: 
«Ahora ha llegado la hora (de abandonar este mundo). Decidme 
de una vez por todas, ¿cómo entendéis la Ley [la Verdad] ?». Tao Fu 
(Dofuku) le respondió: «Según la entiendo, la Ley no reside en las 
letras (de las escrituras) ni está separada por completo de ellas, más 
bien debemos utilizarlas como un instrumento para el camino». El 
maestro repuso: «Tú has alcanzado mi piel». La siguiente en res- 
ponder fue Tsung Chi (Soji), una monja que dijo: «Según la en- 
tiendo, la Ley es como cuando Ananda” vio el paraíso de Aksob- 
ya” una vez y no más». El maestro contestó: «Tú has alcanzado 
mi carne». Entonces Tao Yuh (Doiku), el siguiente discípulo, dijo: 
«Los cuatro elementos** son irreales desde el inicio y los cinco 
agregados” son inexistentes. Según lo entiendo, todo es vacío». 
Repuso el maestro: «Tú has alcanzado mi hueso». El último fue 
Hui-k'o (Eká), que era el nombre budista que Bodhidharma había 
dado a Shang Kuang, pero éste no dijo nada, sólo se inclinó en si- 
lencio ante el maestro. Bodhidharma le dijo: «Tú has alcanzado mi 
tuétano». Tras pronunciar estas palabras Bodhidharma entregó el 
sagrado kachaya,** que había llevado consigo desde India a Hui-Kk'o, 
como un símbolo de la transmisión de la Ley, y lo reconoció como 
el segundo patriarca. 


6. EL SEGUNDO Y EL TERCER PATRIARCAS 


Después de la muerte del primer patriarca, en el año 528, Hui- 
ko hizo todo lo posible para difundir la nueva fe durante sesenta 
años. En cierta ocasión una persona que padecía de lepra fue a ver- 
le y le suplicó: «Os ruego que seáis mi confesor y que me absol- 
váis, ya que soy víctima desde hace mucho tiempo de una enfer- 
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medad incurable». El segundo patriarca le respondió: «Tráeme tus 
pecados (si es que existe tal cosa) y yo te os extinguiré». Aquel 
hombre permaneció allí reflexionando durante un rato y dijo: 
«Aunque he estado buscando mis pecados, no he logrado encon- 
trarlos». A lo que el maestro respondió: «Entonces te los he ex- 
tinguido de raíz. A partir de ahora has de vivir en consonancia con 
el Buda, el Dharma y la Sangha».” Aquel hombre repuso: «Sé que 
perteneces a una Sangha, pero ¿qué son el Buda y el Dharma?». 
«El Buda es la mente. La mente es el Dharma. El Buda es lo mis- 
mo que el Dharma. Al igual que la Sangha.» Aquel hombre res- 
pondió: «Ahora lo comprendo, no existe tal cosa como el pecado 
en mi cuerpo ni fuera de él, ni en ninguna otra parte. La mente 
está más allá del pecado. No es sino el Buda y el Dharma». Al oír 
esta respuesza, el segundo patriarca vio que estaba preparado para 
escuchar la nueva fe y lo aceptó como discípulo suyo, poniéndole 
el nombre de Seng-ts'an (Sosán). Después de estar siguiendo du- 
rante dos años las instrucciones y la disciplina de su maestro, éste” 
le entregó el kachaya que había recibido de Bodhidharma y lo re- 
conoció como el tercer patriarca. A partir de Seng-ts'an la doctri- 
na del zen se redujo por primera vez a palabras escritas, ya que 
compuso el Sin Sin” Ming (Sin zin-mei, «Sobre la fe y la mente»), 
una exposición en forma poética de la fe. 


7. EL CUARTO PATRIARCA Y EL EMPERADOR Tal TSUNG (TAISO) 


Tao-hsin (Doshín) fue el sucesor del tercer patriarca* que, 
siendo iniciado a los 14 años, se convirtió en el cuarto patriarca al 
cabo de nueve años de estudio y disciplina. Se dice que Tao-hsin 
practicaba el zazén con tanta entrega que a lo largo de los más de 
cuarenta años de patriarcado* no se acostó munca en la cama. En 
el año 643 el emperador Tai Tsung (627-649), conocedor de sus 
virtudes, le envió un mensajero especial para pedirle que fuera a 
visitar a su Majestad al palacio. Pero él declinó la invitación me- 
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diante un memorial en el que decía que estaba demasiado viejo y 
enfermo como para ir a ver a una persona tan augusta. El empe- 
rador, que deseaba conocer al famoso patriarca, ordenó que fue- 
ran a buscarle en tres ocasiones, pero de nada sirvió. Entonces el 
monarca, encolerizado, ordenó al mensajero que si el inflexible 
monje desobedecía su orden por cuarta vez, le decapitara y lleva- 
ra su cabeza ante el trono. Cuando el mensajero le comunicó la 
orden del emperador, Tao-hsin ofreció su cuello preparándose 
para ser decapitado. Cuando el emperador se enteró por el men- 
sajero de lo que había ocurrido, sintió aún más admiración por el 
imperturbable patriarca y le ofreció suntuosos regalos. Otros 
maestros zen posteriores siguieron su ejemplo y se negaron a 
arrodillarse ante el poder temporal. El no acercarse nunca a los go- 
bernadores ni estadistas en busca de fama o provecho mundanos 
se convirtió en uno de los procederes de los monjes zen, y lo si- 
guieron fielmente. 


8. EL QUINTO Y EL SEXTO PATRIARCAS 


Tao-hsin transmitió la ley a Hung-jen (Gunín), que se había 
formado desde la infancia y destacó como el abad del monasterio 
Huang Mei de Ki Cheu. En torno suyo, según el biógrafo del quin- 
to patriarca, acabaron congregándose setecientos discípulos proce- 
dentes de todas partes, de entre los cuales el venerable Shen-hsiu 
(Jinshu) fue el más eminente por su cultura y sus virtudes, y se 
habría convertido en el sucesor legítimo de Hung-jen si el hijo de 
un pobre campesino de Sin Cheu no hubiera recibido el kachaya 
de Bodhidharma. 

Hui-neng, el sexto patriarca, al parecer había nacido para ser 
un maestro zen. La luz espiritual del Buda brilló por primera vez 
en su mente al oír a un monje recitar un sutra. Tras preguntar qué 
texto estaba recitando, se enteró de que se trataba del Vajracche- 
dika-prajia-paramita-sutra* [el Sutra del Diamante] y de que 
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Hung-jen, el arad del monasterio Huang Mei, hacía recitar a sus 
discípulos el texto que más les ayudaba a seguir su disciplina espi- 
ritual. Hui-neng decidió practicar el zen e ir en busca de aquel 
maestro. Cuando llegó al monasterio Huang Mei, el quinto pa- 
triarca le preguntó: «¿Quién eres y de dónde vienes». A lo que él 
le contestó: «Soy el hijo de un campesino de Sin Cheu, en el sur 
de Ta Yú Ling». El maestro le preguntó: «¿Qué te ha traído hasta 
aquí?». Hui-neng respondió: «Lo único que deseo es alcanzar la 
Budeidad». El patriarca exclamó: «¡Oh!, vosotros los del sur no es- 
ráis dotados con la naturaleza búdica». A lo que él objetó: «Quizá 
los del sur no seamos como los del norte, pero ¿cómo puedes dis- 
tinguir a unos de otros cuando se trata de la naturaleza búdica?». 
El maestro reconoció enseguida las dotes del prometedor visitan- 
te, pero no le admitió en la orden, de modo que Hui-neng tuvo que 
trabajar ocho meses moliendo arroz en la cocina del monasterio 
antes de convertirse en un maestro zen. 


9. LA REALIZACIÓN ESPIRITUAL DEL SEXTO PATRIARCA 


Varios años antes de morir (en el año 675), el quinto patriar- 
ca anunció a todos sus discípulos que el espíritu del Buda Sakia- 
muni era difícil de alcanzar y que debían intentar expresar su ex- 
periencia del zen en un breve poema. El que compusiera el poema 
que demostrara la realización más profunda del zen, recibiría el ka- 
chaya y sería establecido como sexto patriarca. El venerable Shen- 
hsiu, el abad que tenía setecientos discípulos, la persona que se 
creía debía recibir ese honor, compuso el siguiente poema: 


El cuerpo es el árbol de la Bodhi.” 

La mer.te un claro espejo colocado sobre su soporte. 
Si se limpia y pule de vez en cuando, 

no se cabrirá de suciedad ni de polvo. 
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Todos los que leyeron el poema pensaron que su creador me- 
recía recibir la recompensa esperada, y el quinto patriarca, que 
reconoció el profundo significado de los versos, dijo: «Si en el £u- 
turo se practicara el zen con esta visión, se obtendrían unos exce- 
lentes resultados». Hui-neng, el ayudante de cocina, al oír el poe- 
ma reconoció que era bello, pero en su fuero interior pensó que no 
llegaba a expresar el espíritu del Buda Sakiamuni y escribió los si- 
guientes versos: 


No existe el árbol de la Bodhi,* 

ni un espejo puesto sobre su soporte. 

Si de principio todo es vacío, 

¿cómo el espejo podría cubrirse de polvo y suciedad? 


Quizá nadie habría llegado a imaginar que una persona tan in- 
significante como un ayudante de cocina pudiera expresar una ex- 
periencia del zen mucho más profunda que la del venerable Shen- 
hsiu, el discípulo intelectualmente más brillante, pero el quinto 
patriarca reconoció al instante que aquellos versos expresaban una 
conciencia iluminada; por tanto, decidió transferirle el kachaya a 
Hui-neng, que llegaría a ser un gran líder espiritual para las futu- 
ras generaciones. Pero se lo entregó en secreto, a medianoche, por- 
que temía que algunos discípulos se mostraran violentos con él 
movidos por los celos. Y le recomendó abandonar al punto el mo- 
nasterio y regresar al sur de China para ponerse a salvo y ocultar 
su Iluminación hasta que llegara el momento propicio para su ac- 
tividad como maestro. 


10. LA HUIDA DEL SEXTO PATRIARCA 
A la mañana siguiente la noticia de lo que había ocurrido por la 


noche voló de boca en boca y algunos de los encolerizados monjes 
decidieron salir a perseguir al ilustre fugitivo. Hui Ming (Emyo), 
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el más destacado de todos ellos, dio alcance al sexto patriarca en un 
puerto de montaña que había cerca del monasterio. Entonces Hui- 
neng, depositó el kachaya sobre una roca que había al lado del ca- 
mino y le dijo a su perseguidor: «Este manto no es más que un 
simbolo de la autoridad patriarcal, no se puede obtener por la fuer- 
za. Llévatelo, si tanto lo deseas». Hui Ming, que empezaba a sen- 
tirse avergonzado por haber caído tan bajo, intentó de todos mo- 
dos azar el kachaya, pero le resultó imposible, ya que le pareció 
tan pesado como la misma roca sobre la que descansaba. Finalmen- 
te le dijo al sexto patriarca: «Si he venido hasta aquí, hermano, no 
ha sico para quitarte el manto sino por el bien de la Ley. Concéde- 
me mi profundo deseo de ilumirarme». Hui-neng le contestó: «Si 
has venido a por la Ley has de poner fin a todas tus luchas y vivos 
desecs. No pienses en el bien ni en el mal (purifica tu mente de 
pensamientos inútiles) y luego contempla cuál es, Hui Ming, ¡tu 
lisonomía original (mental)!». Ante tal planteamiento, Ming re- 
conoció en el acto la divina luz del Buda en su interior y se con- 
virtió en discípulo del sexto patriarca. 


Il. EL DESARROLLO DE LA ESCUE_A DEL SUR Y LA ESCUELA DEL 
NORTE DEL ZEN 


Tras la muerte del quinto patriarca, el venerable Shen-hsiu, 
aunque no fuera el legítimo sucesor de su maestro, se dedicó acti- 
vamente a difundir la fe y pronto se congregaron a su alrededor 
numerosos entusiastas admiradores. Shen-hsiu acabó fundando la 
Escuela del Norte en oposición a la Escuela del Sur del sexto pa- 
triarca. La emperatriz Tseh Tien Wu Heu,* que en aquellos tiem- 
pos era la que gobernaba realmente China, fue una admiradora de 
Shen-hsiu y financió la Escuela del Norte, que, a pesar de ello, aca- 
bó extinguiéndose al cabo de pocas generaciones. 

Mientras tanto el sexto patriarca, que se había ido al sur, llegó 
al monasterio de Fah Sing, en Kuang Cheu, donde Yin Tsung (Ins- 
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hu), el abad, estaba impartiendo enseñanzas sobre los sutras ma- 
hayana a un grupo de monjes discípulos suyos. Al anochecer es- 
cuchó por casualidad a dos monjes del monasterio discutir sobre 
una bandera que ondeaba en el aire. Uno de ellos decía: «Es el 
viento el que se mueve y no la bandera». Y el otro objetaba: «No 
es el viento, es la bandera la que se mueve». Cada uno insistía en 
su punto de vista sin llegar a ninguna convincente conclusión. En- 
tonces el sexto patriarca se presentó ante ellos y les dijo: «No es el 
viento ni la bandera lo que se mueve, sino vuestra mente». Yin 
Tsung, al oír estas palabras del desconocido, se quedó atónito y 
pensó que debía de ser una persona extraordinaria. Cuando se en- 
teró de que era el sexto patriarca del zen, él y sus discípulos le pi- 
dieron si podían seguir el zen bajo su tutela. Entonces Hui-neng, 
que todavía iba vestido de laico, se puso la ropa monástica e inició 
su actividad de patriarca en aquel monasterio. A partir de aquel 
momento comenzó el gran desarrollo del zen en China. 


12. LA ACTIVIDAD MISIONAL DEL SEXTO PATRIARCA 


Como acaba de verse, el sexto patriarca tenía un gran talen- 
to y había realmente nacido para ser un maestro zen. Aunque, 
dada su pasada condición de pobre campesino, fuera una persona 
iletrada que había trabajado como ayudante de cocina en el mo- 
nasterio del quinto patriarca sólo durante ocho meses podía en- 
contrar un nuevo significado en los términos budistas y mostrar 
cómo aplicarlo a la vida cotidiana. En una ocasión, por ejemplo, 
Fah Tah (Ho-tatsu), un monje que había leído el Saddharma- 
pundarika-sutra' tres mil veces, fue a verle para recibir ense- 
ñanzas de zen. El sexto patriarca, que no sabía leer el sutra, le 
dijo: «Aunque leas el sutra diez mil veces, si no captas su espíri- 
tu, de nada te servirá». El monje le confesó: «Sólo he recitado las 
palabras del libro tal como estaban escritas. ¿Cómo alguien tan 
poco inteligente como yo podría captar su espíritu?». A lo que el 
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maestro le respondió: «Entonces recítalo una vez y yo te expli- 
caré su espíritu». Fah Tah se puso a recitar el sutra y cuando iba 
por el final del segundo capítulo, el maestro le pidió que se detu- 
viera y le dijo: «Puedes detenerte en este punto. Ahora ya sé que 
este sutra se predicó para mostrar el gran objetivo del Buda Sa- 
kiamuni al aparecer en la tierra. El gran objetivo fue que todos 
los seres sensibles alcanzaran la misma Iluminación que él había 
obtenido». El sexto patriarca iba captando así la esencia de los su- 
tras mahayana y la utilizaba libremente para explicar las cues- 
tiones prácticas del zen. 


13. Los DISCÍPULOS DEL SEXTO PATRIARCA 


Transcurrido un tiempo, el sexto patriarca se estableció en el 
monasterio de Pao Lin —más conocido como monasterio de Tsao 
Ki Shan (Sokeizan) y situado en Shao Cheu—, que se convirtió en 
un gran centro cel zen de los estados del sur. Bajo la instrucción 
del sexto patriarca, muchos eminentes maestros de zen pudieron 
calificarse como Líderes de los Tres Mundos. Sin embargo, Hui- 
neng nunca entregó el kachaya, el símbolo del patriarcado, para 
que no se produjeran entre los monjes discusiones como las que él 
había vivido. Sólo entregaba a los discípulos que se habían ilumi- 
nado la autorización que confirmaba su Iluminación y les permi- 
tía enseñar el zen a tenor de la personalidad de cada uno de ellos. 
Por ejemplo, Hiien Kioh (Genkaku), un experto en la doctrina tien 
tai," conocido como el Maestro de Yung Kia* (Yoka), recibió el se- 
llo confirmatorio de su realización espiritual y fue reconocido 
como maestro zen después de haber intercambiado algunas pala- 
bras con él durante la primera entrevista. Cuando Hui-neng al- 
canzó el cenit de su fama, la emperatriz Tseh Tien le ofreció un 
cuenco de cristal y costosos regalos; y en 705 el emperador Chung 
Tsung le invitó al palacio, pero fue en vano ya que Hui-neng si- 
guió el ejemplo del cuarto patriarca. 
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Después de la muerte* del sexto patriarca (713), el zen de la 
Escuela del Sur se dividió en dos escuelas, una la representaba 
Ch'ing-yúan (Seigén) y la otra, Nan-yúeh (Nangakú). Estas dos 
escuelas principales se ramificaron al cabo de poco en cinco” y el 
zen progresó de una forma increíble. Después de Ch'ing-yian y 
Nan-yiieh, Hui Chung (Echu), uno de los discípulos más jóvenes 
del sexto patriarca, gozó, durante dieciséis años, de una honorable 
posición como consejero espiritual del emperador Suh Tsung (756- 
762) y del emperador Tai Sung (763-779). Estos dos emperadores 
eran unos entusiastas admiradores del zen y en varias ocasiones 
ordenaron llevar al palacio el kachaya de Bodhidharma que se con- 
servaba en el monasterio de Pao Lin para poder rendirle homena- 
je como se merecía. Unos ciento treinta años después de la muer- 
te del sexto patriarca, el zen se había vuelto tan influyente en las 
clases altas que durante la época del emperador Siien Tsung (847- 
859) tanto él como Pei Hiu, el primer ministro, eran conocidos por 
su práctica del zen. Podría decirse que la edad de oro del zen se ini- 
ció con el reinado del emperador Suh Tsung, de la dinastía Tang, 
y perduró hasta el reinado del emperador Hiao Tsung (1163- 
1189), que fue el protector más importante del budismo en la di- 
nastía Sung del Sur. Casi todos los eruditos” zen más importantes 
de China pertenecen a esta época. Y también la mayoría de los 
eminentes literatos,” estadistas, guerreros y artistas conocidos por 
practicar el zen. Casi todas las obras zen,” tanto doctrinales como 
históricas, se produjeron en esa época. 


14. Los TRES ELEMENTOS IMPORTANTES DEL ZEN 


Para comprender cómo se desarrolló el zen durante los cua- 
trocientos años siguientes a la muerte del sexto patriarca, hay que 
conocer cuáles son los tres elementos importantes del zen. El pri- 
mero, llamado técnicamente el número del zen, es el método de 
practicar la meditación con las piernas cruzadas, que se tratará más 
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adelante.** Los maestros indios habían desarrollado por completo 
este método antes de que Bodhidharma introdujera el zen en Chi- 
na, de modo que acusó muy pocos cambios durante aquel periodo. 
El segundo elemento es la doctrina zen, la cual se compone prin- 
cipalmente de ideas idealistas y panteís:as procedentes del budis- 
mo mabayana, aunque sin duda también incluya algunos princi- 
pios del taoísmo. El zen no es una fe paramente india, sino más 
bien de origen chino. El tercer elemento es la actividad zen o la for- 
ma de expresar el zen en acción, que no se encuentra en ninguna 
otra fe. Fue en virtud de esta actividad zen que Huang-po asestó 
tres bofetones al emperador Siien Tsung, que Lin-chi lanzaba tan 
a menudo un poderoso ¡ho! (¡katsu!), que Nansen partió un gato 
por la mitad de un solo tajo en presencia de sus discípulos y que 
Teh Shan solía dar un bastonazo” a todo aquel que le hiciera una 
pregunta. Los maestros chinos fueron los que realizaron la activi- 
dad zen utilizando diversos objetos, como un bastón, un abanico” 
espantamoscas hecho con una cola de caballo o de yac, un espejo, 
un rosario, un cuenco, un florero, una bandera, la luna, una hoz, un 
arado, un arco y una flecha, una pelota, uná campana, un tambor, 
un gato, un perro, un pato, una lombriz, es decir, cualquier cosa 
adecuada para la ocasión que sirviera para el fin deseado. La acti- 
vidad zen era, por tanto, puramente china y se desarrolló después 
del sexto patriarca.” De ahí que el periodo anterior al sexto pa- 
triarca se llame la era de la doctrina zen, y el posterior al mismo, 
la era de la actividad zen. 


15. La DECADENCIA DEL ZEN 


La floreciente prosperidad del zen llegó a su apogeo hacia el fi- 
nal de la dinastía Sung del Sur (1127-1279); a partir de entonces 
el zen empezó a decaer no como consecuencia de la fría opresión 
exterior, sino debilitado tras un proceso de deterioro interno. En la 
dinastía Sung (960-1126) el culto al Buda Amitaba* empezaba ya 
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a prosperar sutilmente entre los creyentes zen que no podían al- 
canzar por completo el espíritu del Buda Sakiamuni, y algunos 
maestros zen,” para satisfacer a esas personas, intentaron amalga- 
mar las dos fes. Esta tendencia fue aumentando continuamente a 
lo largo de las dinastías Yuen (1280-1367) y Ming (1368-1659) 
hasta el punto que en este periodo cada monje zen que se sentaba 
en meditación recitaba la plegaria de Amitaba. La dinastía Yuen no 
carecía de protectores del zen, ya que un emperador tan belicoso 
como Shi Tsu (Seiso, 1280-1294) es conocido por haber practicado 
zen siguiendo las instrucciones de Miao Kao, y su sucesor, Ching 
Tsung (1295-1307), confiaba mucho en Yih Shan,% un maestro 
zen muy famoso en aquella época. Además, Lin Ping Chung (Rin- 
heichu, fallecido en 1274), un poderoso ministro que sirvió a Shi 
Tsu y desempeñó un importante papel en el establecimiento del 
sistema administrativo de aquella dinastía, había sido un monje 
zen y en ningún momento dejó de dar su apoyo económico a su 
fe. Y el primer emperador de la dinastía Ming, Tai Tsu (1368- 
1398), que había sido un monje zen, protegió la escuela con entu- 
siasmo y Tai Tsun (1403-1424), cuyo consejero espiritual y polí- 
tico era Tao Yen, un destacado monje zen, también siguió su 
ejemplo. En aquellos tiempos el zen ejercía un influjo tan podero- 
so que superaba con creces al de cualquier otra fe. Sin embargo, la 
vida y energía del zen fueron desapareciendo por culpa de la inno- 
ble hibridación, e incluso eruditos tan importantes como Chung 
Fung,*” Yung Si? y Yung Kioh* no se libraron de la abrumadora 
influencia de la época. Sin embargo, se estaría tratando injusta- 
mente la tendencia de la amalgamación existente en aquellos tiem- 
pos si se la culpara por sus detestables resultados, ya que es indu- 
dable que dio unos saludables frutos en la literatura y la filosofía 
chinas. ¿Quién puede negar que esta tendencia llevó la filosofía es- 
peculativa** de la dinastía Sung a su consumación al amalgamar el 
confucianismo con el budismo, en especial con el zen, para que pu- 
diera ejercer una duradera influencia sobre la sociedad y que de esta 
tendencia surgió Wang Yang Ming,* uno de los generales y eru- 
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ditos más importantes del mundo, cuya filosofía de la Conciencia** 
todavía ocupa un lugar privilegiado en la historia del pensamien- 
to humano? ¿Y quién puede negar que la filosofía de Wang sea zen 
en una terminología confuciana? 


Capítulo 2 


Historia del zen en Japón 


1. EL ESTABLECIMIENTO DE LA ESCUELA RINZÁI” DEL ZEN EN JAPÓN 


La introducción del zen en la isla imperial se remonta al si- 
glo viL,* pero hubo que esperar hasta 1191 para que Eisái, un hom- 
bre valiente y lleno de energía, lograra establecerlo en el país. En 
1168, a los 28 años, después de estudiar a fondo todo el Tripítaka* 
durante ocho años en el monasterio del monte Hiéi,”” en aquel 
tiempo el centro de la escolástica budista japonesa, Eisái cruzó el 
mar de China. Después de visitar los lugares sagrados y los gran- 
des monasterios, regresó a su país, llevando con él cerca de treinta 
obras distintas sobre la escuela tendái.”! Este viaje, en lugar de sa- 
ciar sus deseos de aventurarse a viajar para conocer nuevos países, 
los avivó más aún si cabe. Así que en 1187 cruzó el mar de nuevo, 
esta vez con la intención de llevar a cabo un peregrinaje por India, 
y si no fuera porque las autoridades chinas no le permitieron cru- 
zar la frontera, quién sabe lo que habría podido aportar aquel via- 
je. Después de aquel episodio, Eisái volvió a concentrarse en el es- 
tudio del zen y, tras cinco años de disciplina, recibió el sello de 
confirmación de su realización espiritual por parte de su maestro 
Hsú-an Huai-ch'ang (Kián), un célebre maestro de la escuela rin- 
zái y abad en aquel tiempo del monasterio de Tien Tung Shan 
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(Tendosan). La activa difusión del zen que Eisái llevó a cabo poco 
después de su regreso, en 1191, en un templo”? que acababa de cons- 
truirse en la provincia de Chiku-zen, tuvo un gran éxito. En 1202, 
el sogún Minamoto Yoriié, el verdadero gobernador del estado en 
aquella época, hizo erigir el monasterio de Kenin-jí en la ciudad de 
Kioto, e invitó a Eisái a dirigirse a la metrópolis para ser el abad del 
templo. El aceptó la invitación, se estableció en el monasterio y en- 
señó el zen con la actividad que lo caracterizaba. Este hecho provo- 
có la envidia y la cólera de los maestros de las escuelas tendái y 
shingón,” los cuales presentaron unos memoriales a la corte impe- 
rial para protestar contra su campaña de difusión de la nueva fe. Ei- 
sái, aprovechando aquellas protestas, escribió una obra titulada Ko- 
zén Gokoku-rón («Disquisición sobre la difusión del zen como 
salvaguarda del país»), en la que no sólo explicaba su postura, sino 
que además exponía la ignorancia”* de los que protestaban. Al final 
el emperador Tsuchi-mikado (1199-1210) apreció sus méritos y en 
1206 lo ascendió a so jo, el rango más elevado en el sacerdocio bu- 
dista, y le regaló un manto morado. Al cabo de un tiempo Eisái se 
dirigió a la ciudad de Kamakurá, el centro político en aquella época, 
invitado por el sogún Sanetomo, y estableció la base del llamado zen 
kamakurá, que ha seguido prosperando hasta el día de hoy. 


2. LA INTRODUCCIÓN DE LA ESCUELA SOTO”? DEL ZEN 


Aunque Eisái fundara la escuela rinzái, como acaba de descri- 
birse, no era un maestro puramente zen, ya que era un experto en 
las doctrinas de la escuela tendái y un experimentado practicante 
de los mantras. Dogén, conocido en la actualidad como Jo Yo Dai 
Shi, fue el primero en establecer el zen en su forma más pura. Al 
igual que Eisái, fue admitido en el monasterio del monte Hiéi des- 
de temprana edad y se dedicó a estudiar el canon budista. A medi- 
da que su conocimiento de las escrituras iba aumentando, se sentía 
acosado por dudas y temores inexpresables, como suele ocurrirles 
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a los grandes maestros religiosos. Un día le confesó sus dudas a su 
tío Koin,.un distinguido experto en las doctrinas tendái. Éste, in- 
capaz de resolverlas, le aconsejó que fuera a ver a Eisái, el funda- 
dor de la nueva fe. Pero Eisái no tardó en morir, y Dogén creyó en- 
tonces que ya no quedaba ningún maestro competente en su país, 
de modo que en 1223, a los 24 años, decidió cruzar el mar para via- 
jar a China. Una vez allí le admitieron en el monasterio de Tien 
Tung Shan (Tendosan) y le asignaron el asiento más bajo de la sala 
de meditación por ser extranjero. El protestó con vehemencia con- 
tra esa ofensa. Dijo que en una comunidad budista todos eran her- 
manos y tenían la misma nacionalidad. La antigúedad era el úni- 
co elemento de distinción entre ellos, de modo que reivindicó su 
derecho a ocupar el lugar que le correspondía. Como nadie escu- 
chó las protestas del pobre recién llegado, apeló en dos ocasiones a 
Ning Tsung (1195-1224), el emperador chino, y consiguió su pro- 
pósito a través de una orden imperial. 

Tras cuatro años de estudio y disciplina, se iluminó y su maes- 
tro T'ien-t'ung Ju-ching (Nyojo, fallecido en 1228), perteneciente 
a la escuela Tsao Tung (soto), le reconoció como su sucesor. Dogén 
volvió a su patria en 1227 llevándose con él tres importantes libros 
zen. Unos tres años después hizo lo mismo que, setecientos años 
atrás, había hecho Bodhidharma, el brahmán de cara a la pared: re- 
tirarse a una ermita de Fukakusa, situada cerca de Kioto. La acti- 
tud que mantuvo hacia el mundo denunciando la fama y el prove- 
cho.mundanos fue exactamente la misma que la de Bodhidharma 
y diametralmente opuesta a la de Eisái. Como ya se ha visto, Eisái 
nunca se retiró del mundo, sino que fue en busca de la sociedad de 
los ricos y poderosos convirtiéndola en su meta con todos los me- 
dios de los que dispuso. Pero para el Sabio de Fukakusa, como lla- 
maban a Dogén por aquel entonces, la pompa y el poder eran lo 
más repugnante del mundo. A juzgar por sus poemas, parece ser 
que durante todos aquellos años se dedicó sobre todo a meditar, ya 
fuera reflexionando sobre la fugacidad de la vida, sobre la eterna 
paz del nirvana o sobre las vanidades y miserias del mundo, o bien 
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escuchando las voces de la naturaleza entre las colinas, o contem- 
plando cómo el arroyuelo, según él creía, se llevaba su imagen re- 
flejada en el agua hacia el interior del mundo. 


3. LAS CARACTERÍSTICAS DE DOGÉN, EL FUNDADOR DE LA ESCUELA 
SOTO JAPONESA 


Mientras tanto, los buscadores de una nueva verdad iban lla- 
mando a su puerta y la choza donde vivía, con el tiempo, se con- 
virtió en un monasterio que en la actualidad se conoce como el 
templo de Kosho-jí.”” Se congregaron en torno a él muchos erudi- 
tos y personas budistas de elevada condición, pero cuanto más po- 
pular se volvía el lugar, más lo detestaba él. Su mayor deseo era vi- 
vir solo en las montañas, alejado de las moradas humanas, en un 
lugar donde sólo el murmullo del agua y el gorjeo de los pájaros 
pudieran perturbar su deliciosa meditación. De modo que cuando 
un señor feudal le invitó a ir a la provincia de Echizén, él aceptó 
gustoso la invitación, y aquél mandó construir entonces un mo- 
nasterio ideal para él, conocido hoy en día como Eihéi-jí.* 

En 1247, Tokiyori, el general regente (1247-1263), le invitó a 
bajar a Kamakurá. Dogén permaneció medio año en la ciudad y 
luego regresó a Eihéi-jí. Al cabo de un tiempo, Tokiyori, para mos- 
trar su agradecimiento al maestro, redactó un certificado en el que 
le otorgaba la propiedad de Eihéi-jí, constituido por una gran ex- 
tensión de tierra, y se lo entregó a Genmyo, un discípulo de Do- 
gén. El mensajero estaba tan contento con la donación que mostró 
el documento a todos sus hermanos y luego lo exhibió ante el 
maestro, el cual se lo reprochó severamente diciéndole: «¡Oh, des- 
graciado, vergúenza debería darte!, ya que tu alma está tan man- 
chada por el deseo de riquezas mundanas como están los fideos im- 
pregnados de aceite. En toda la eternidad no podrás purificarte. Me 
temo que eres una deshonra para la Recta Ley». Genmyo fue pri- 
vado en el acto de sus ropas monacales y excluido de la comuni- 
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dad. Además, el maestro ordenó que retiraran de la sala de medi- 
tación el cojín «contaminado» en el que Genmyo solía sentarse y 
que cavaran en aquel lugar un hoyo de des metros de profundidad 
para extraer la tierra que había debajo de él. 

En 1250 el ex emperador Gosaga (1243-1246) envió en dos 
ocasiones a un mensajero especial al monasterio del monte Eihéi 
para rendir homenaje al maestro regalándole un manto morado, 
pero él declinó el ofrecimiento. Al honrarle por tercera vez con 


aquel especial regalo, lo aceptó y expresó sus sentimientos con los 
siguientes versos: 


Aunque en el valle de Eihéi fluyan arroyos poco profundos, 
en tres ocasiones llegó el solemne regalo del emperador. 
Temo que el mono se ría y la grulla se burle 

del ridículo aspecto del viejo monje vestido de morado. 


Nadie vio nunca que se lo pusiera; siempre iba vestido de ne- 
gro, un color más apropiado para su eremítica vida. 


4. EL ESTADO SOCIAL DE JAPÓN CUANDO EISÁI Y DOGÉN 
ESTABLECIERON EL ZEN 


Ahora voy a analizar el estado en que se encontraba el país 
cuando Eisái y Dogén introdujeron el zen en Japón. La nobleza, que 
durante tanto tiempo había gobernado la isla, ya no disfrutaba de 
la holgada condición de antaño. Debilitados por los lujos, afemina- 
dos por la buena vida y estupidizados por las orgías, estaban total- 
mente arruinados. Lo único que les quedaba era el título nobiliario 
y su ilustre nacimiento. En cambio, los samurai o la clase militar, 
tachados hasta entonces de ignorantes, mirados desdeñosamente 
por su condición de advenedizos, despreciados por su vulgaridad, 
lo tenían todo en sus manos. Era la época en que Yoritomo” (1148- 
1199) conquistó todo el imperio y estableció el gobierno de los sa- 
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murai en Kamakurá. Un tiempo en que incluso los emperadores 
fueron destronados o exiliados a dónde desearan por los samurai 
y en que los monjes budistas*” utilizaban armas para salirse con la 
suya. Un tiempo en que la independencia de Japón estaba amena- 
zada por Kublai Khan, el terror del mundo. Un tiempo en que toda 
la nación estaba animada por un espíritu marcial. Es indudable que 
para estos rudos y sencillos samurai, las doctrinas filosóficas del 
budismo, representadas por las doctrinas tendái y shingón, eran 
demasiado complicadas y extrañas. En cambio, el zen tenía algo 
que por naturaleza les atraía, algo que les hacía vibrar, porque en 
cierto modo era la doctrina de los caballeros. 


5. LAS SIMILITUDES ENTRE LOS MONJES ZEN Y LOS SAMURAI 


Ahora voy a describir brevemente las similitudes entre el zen 
y los caballeros japoneses. En primer lugar, tanto los samurai 
como los monjes zen debían someterse a una estricta disciplina y 
pasar muchas privaciones sin quejarse. Incluso un maestro tan im- 
portante como Eisái, por ejemplo, vivía satisfecho en unas cir- 
cunstancias tan difíciles que en una ocasión* él y sus discípulos se 
quedaron sin comida durante varios días. Por suerte, un creyente 
les pidió si podían recitar para él las escrituras y les ofreció dos ro- 
llos de seda. Los monjes jóvenes, que estaban muertos de hambre 
y la boca se les hacía agua con sólo pensar en la anhelada cena, se 
llevaron una tremenda decepción cuando Eisái regaló los rollos de 
seda a un pobre que fue a verle para pedirle ayuda. Cuando ya lle- 
vaban ayunando una semana entera, llegó otro pobre y le pidió a 
Eisái si podía darle algo. Puesto que ya no tenía nada para ofrecer- 
le, como muestra de la gran compasión que sentía por los pobres, 
arrancó la aureola dorada de la imagen del Buda Bhesajya y se la 
entregó. Los monjes jóvenes, al presenciar tan intolerable acto con- 
tra su venerada imagen, airados por el hambre y el enfado, le pre- 
guntaron a Eisái en un tono de reproche: «¿Es correcto que un bu- 
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dista destruya la imagen de un Buda?». Alo que Eisái respondió: 
«Si el Buda habría dado sin titubear su propia vida para ayudar a 
un ser que sufre, ¿cómo podría importarle regalar su aureola?». 
Esta anécdota nos muestra que el altruismc es primordial en la dis- 
ciplina zen. 


6. LA HONRADA POBREZA DE LOS MONJES ZEN Y LOS SAMURAI 


En segundo lugar, la llamada honrada pobreza es una carac- 
terística tanto de los monjes zen como de los samurai. Enrique- 
cerse con unos medios innobles va en contra de las reglas de los 
caballeros japoneses o del Bushido. Un samurai preferiría antes 
morirse de hambre que vivir con algún recurso indigno de él. En 
la historia japonesa hay muchos ejemplos de samurai que estu- 
vieron a punto de morirse de hambre para no gastar las cien mo- 
nedas de oro de las que disponían para una situación de emer- 
gencia; de ahí el proverbio: «El halcón no se alimentará de una 
espiga de maíz aunque se muera de hambre». Del mismo modo, 
no se conoce ningún caso antiguo o moderno de algún monje zen 
que se haya enriquecido por medios innobles. Prefieren afrontar 
la pobreza con un espíritu alegre. Fugai, uno de los maestros zen 
más destacados que existieron justo antes de la restauración, sus- 
tentaba a muchos monjes que residían en su monasterio. Con fre- 
cuencia eran demasiado numerosos como para poder alimentarlos 
a todos con los exiguos recursos de los que disponía. El discípulo 
que se encargaba de las reservas de comida estaba muy preocupa- 
do por la situación, ya que la única forma de hacer frente a la de- 
manda era suministrando alimentos de baja calidad. Un día el 
discípulo aconsejó a Fugai no admitir a más estudiantes nuevos 
en el monasterio. El maestro, sin contestarle, le sacó la lengua y 
le dijo: «Ahora mira dentro de mi boca y dime si ves alguna len- 
gua en ella». El perplejo discípulo respondió afirmativamente. 
«Entonces no te preocupes. Si tengo lengua significa que puedo 
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comer cualquier tipo de alimentos.» Se puede afirmar sin caer en 
la exageración que una de las características de los samurai y de 
los monjes zen es su honrada pobreza, por eso existe el proverbio: 
«El monje zen no tiene dinero, el adinerado monto* no sabe 
nada». 


7. LA VIRILIDAD DE LOS MONJES ZEN Y LOS SAMURAI 


En tercer lugar, tanto los monjes zen como los samurai se dis- 
tinguían por su virilidad y su porte majestuoso, que a veces incluso 
les hacía parecer groseros, lo cual se debía por una parte a la dura 
disciplina a la que se sometían y por otra a la forma en que eran 
instruidos. La siguiente historia,* traducida por mi amigo D. Su- 
zuki, ejemplifica esta afirmación: 

«Cuando Rinzái'* estaba practicando aplicadamente la disci- 
plina del zen bajo la instrucción de Obaku (en chino, Huang Po, 
falleció en 850), el decano de los monjes reconoció las dotes del jo- 
ven. Un día le preguntó cuánto tiempo llevaba en el monasterio, a 
lo que Rinzái contestó: “Tres años”. El decano le dijo: “¿Has ido a 
ver alguna vez al maestro para pedirle que te instruya en el bu- 
dismo?”. Rinzái respondió: “No, nunca, porque no sé qué pre- 


guntarle”. El decano le sugirió: “¿Por qué no vas a verle y le pre- 
guntas cuál es la esencia del budismo?”. 

»Rinzái, siguiendo su consejo, se acercó a Obaku y le repitió 
la pregunta, pero antes de que terminara de hablar el maestro le 
asestó un bofetón. 

»Cuando Rinzái volvía de la entrevista, el decano le preguntó 
cómo le había ido. Rinzái le respondió: “Antes de que acabara de 
hacerle la pregun ta el maestro me dio un bofetón, pero no he cap- 
tado su significado”. El decano le aconsejó: “Ve de nuevo y vuel- 
ve a preguntárselo”. Al hacerlo, recibió la misma respuesta del 
maestro. El decamo le animó a ir por tercera vez, pero el resultado 


fue el mismo. | 
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»Al final se acercó al decano y le dijo: “Haciendo caso de tu 
amable sugerencia, le he repetido la pregunta tres veces y las tres 
me ha dado un bofetón. Siento muchísimo que por mi estupidez 
sea incapaz de comprender el significado de todo esto. Creo que he 
de abandonar este lugar e ir a algana otra parte”. El decano le con- 
testó: “Si deseas irte, hazlo, pero ve a ver al maestro para despe- 
dirte”. 

»Después de mantener esta conversación el decano fue a ver 
enseguida al maestro y le dijo: “Aquel joven novicio que te ha pre- 
guntado tres veces sobre el budismo es una persona extraordina- 
ria. Cuando venga a despedirse, ten la amabilidad de mandarle al 
destino correcto. Después de seguir un duro aprendizaje, demos- 
trará ser un gran maestro, y al igual que un árbol gigantesco, ofre- 
cerá un refrescante refugio al mundo”. 

»Cuando Rinzái fue a ver al maestro, éste le aconsejó que fue- 
ra a ver a Daigu (Taiyu), que se encontraba en Koan, y desistiera de 
ira ninguna otra parte, ya que él sería capaz de instruirle en la fe. 

»Rinzái fue a ver a Daigu y éste le preguntó de dónde venía. 
Al responderle que del monasterio de Obaku, Daigu quiso saber 
qué enseñanzas había recibido del maestro. Rinzái le respondió: 
“Le he preguntado tres veces la esencia del budismo y las tres me 
ha dado un bofetón. Pero aún no sé si he cometido algún error o 
no”. Daigu le respondió: “Obaku siempre ha tenido un buen co- 
razón, incluso ahora que no es más que un viejo chocho, y tú no 
lienes ninguna razón para venir hasta aquí y preguntarme si has 
cometido o no algún error”. 

»Al recibir esta reprimenda Rinzái pensó que al fin y al cabo 
el episodio no debía de ser tan importante como él creía y excla- 
mó: “En realidad el budismo de Obaku no es para tanto”. Daigu 
entonces agarrándole exclamó: “¡Zoquete! ¡Pedazo de inútil! Hace 
holo unos minutos me preguntabas quejumbroso si habías come- 
tido algún error y ahora te atreves a declarar que el budismo de 
(Úbaku no es para tanto. ¿Por qué lo haces? ¡Responde enseguida! 
¡Responde enseguida!”. Rinzái le dio tres suaves puñetazos en las 
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costillas como respuesta. Daigu le soltó y le dijo: “Tu maestro es 
Obaku y yo no tengo nada que hacer contigo”. 

»Rinzái se despidió de Daigu y regresó a Obaku. Éste, al ver- 
le de vuelta, exclamó: “¡Pedazo de alcornoque! ¿Quién crees que 
eres marchándote y regresando de ese modo?”. Rinzái le respon- 
dió: “Me comporto así porque sé que tienes un corazón muy bon- 
dadoso”. 

»Después de ofrecerle la prosternación usual, Rinzái se quedó 
junto a él y Obaku le preguntó de dónde venía esta vez. Rinzái le 
contestó: “Obedeciendo tu amable consejo, he ido a ver a Daigu. 
Por eso he vuelto”. Y al preguntarle el maestro por los detalles, él 
le contó lo que le había ocurrido. 

»Obaku respondió: “En cuanto ese sujeto se deje caer por aquí, 
ya le daré una buena paliza”. “No hace falta que esperes a que 
venga, toma, ya te la doy yo”, replicó Rinzái dándole un manota- 
zo en la espalda. 

»Obaku le dijo: “¡Estás loco! ¿Cómo te atreves a presentarte 
ante mí y juguetear con los bigotes del tigre?”. Rinzái lanzó en- 
tonces un poderoso ¡ho!,* y Obaku respondió: “¡Ayudante, ven y 
llévate a este lunático a su celda!”». 


8. EL CORAJE Y LA TRANQUILIDAD DE ÁNIMO DE LOS MONJES ZEN Y 
DE LOS SAMURAI 


En cuarto lugar los samurai afrontaban la muerte, como ya 
sabemos, con una absoluta valentía. Nunca se les ocurría huir del 
enemigo, sino que seguían luchando hasta que no les quedaba ya 
más energía. Ser tildados de cobardes era para ellos un deshonor 
peor que la muerte. Un episodio sobre Tsu Yuen (Sogén), que fue 
a Japón en 1280 aceptando la invitación de Hojo Tokimune),* el ge- 
neral regente, ilustra hasta qué punto los monjes zen se parecían 
a los samurai. El incidente ocurrió estando él en China, cuando 
el ejército invasor de Yuen estaba sembrando el terror por todo el 
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país. Algunos de los bárbaros que habían cruzado la frontera del 
estado de los Wan irrumpieron en el monasterio de Tsu Yuen y le 
amenazaron con decapitarlo. Entonces él se sentó tranquilamente 
y se preparó para afrontar su destin> componiendo estos versos: 


El cielo y la tierra no me ofrecen ningún refugio, 

estoy contento, el cuerpo y el alma son irreales. 

Bienvenida sea tu espada, ¡oh guerrero de Yuen! Siento que 
su leal filo que reluce corta el viento primaveral. 


Este verso me recuerda a Sang Chao” (Sojo), que, cuando es- 
taba a punto de morir bajo la espada de un bandolero, expresó sus 
sentimientos en estos versos: 


En el cuerpo no hay alma alguna. 

La mente no es en absoluto real, 

Prueba ahora en mí el reluciente filo de tu espada, 
pues siento que corta el viento primaveral. 


Los bárbaros, conmovidos por la serena resolución y el majes- 
tuoso porte de Tsu Yuen, supusieron enseguida que no debía de 
ser una persona corriente y abandonaron el monasterio sin hacer- 
le ningún daño. 


9. EL ZEN Y LOS GENERALES REGENTES DEL PERIODO HoOJO 


No es de extrañar, por tanto, que los generales regentes del pe- 
riodo Hojo (1205-1332), los representantes de la clase de los sa- 
murai, sobre todo gobernadores tan competentes como Tokiyori, 
Tokimune y otros conocidos por su buena administración, favore- 
cieran tanto el zen. No sólo lo apoyaban erigiendo importantes 
templos** e invitando a los mejores maestros zen chinos,* sino que 
además llevaban una vida de monjes zen, se rasuraban la cabeza, 


44 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


vestía ásti acti 

ces . ropa monástica y practicaban la meditación con las piernas 

verK as. Tokiyori (1247-1263), por ejemplo, que ingresó en la 
a monástica cuando todavía era el gobernador de la región lle- 


vaba una vida sencilla, como demuestra este verso: 


+ arroyo fluye sobrepasando sus orillas, 
a RTS crece más verde que el musgo 
Nadi a li - ¡ 1 ¡ 
' E llama a la puerta de mi humilde cabaña en la montaña 
pero la puerta se abre sola al tocarla el viento 


Tokiyori, que se iluminó sigui 
et y Eli se iluminó siguiendo las instrucciones de Dogén 
yu, exhaló su último suspiro mientras meditaba serena- 


mente c 5 piernas cr 
nen e con las piernas cruzadas, y expresó antes de morir sus se 
timientos en estos versos: ko 


Treinta y siete años 

ha durado el espejo del karma, 

ahora lo hago añicos, 

el Supremo Sendero está ya al llegar. 


Tokimu 264- 
sl 11 Rd su sucesor, un valiente estadista y 
30 ado, también era un practicante de zen tan devoto como él. En 
o 5 decapi | 
30 casiones Fora PAS a los mensajeros que Kublai Khan 
an conquistador chino ió ] : 
| , envió con la exigencia de S 
ce . a de que Japón se 
ses Pa de lo contrario, lo aplastaría. Y cuando Tokimune se en 
eró de las É ici | va 
Ea e PEÓN noticias de que el ejército chino se esta 
a acercando, se dice que hizo 1 : 
izo llamar a su t T 
os utor Tsu Yuen para 
bo las últimas instrucciones. Y le dijo: «Ahora el país, maestro 
d am P . . . E 
Es It por un inminente peligro». Tsu Yuen le PEO 
: «) p 1 . 
pe AN 1) o Entonces Tokimune lanzó un atro- 
¡ka! con todas sus fuerzas par: 
5 ara demostrar ib 
der 0d p que iba a hacer 
ño e a enemigo con un valeroso espíritu. Y Tsu Yuen dijo 
1 » H e.) 2] ) - 
¡Oh e rugido del león! Eres un verdadero león. Ve y nunca mi 
res atrás», Ánina si por | 5 
$». Animado así por su maestro, el general regente envió 
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a su ejército contra el enemigo y logró rescatar el Estado de las 
fauces de la destrucción, derrotando en una espléndida batalla a 
los invasores, la mayoría de los cuales perecieron en los mares 0c- 
cidentales. 


10. EL ZEN DESPUÉS DE LA CAÍDA DE LA REGENCIA DE LOS Hojo 


Hacia finales del periodo de los Hojo;” tras la caída de la re- 
gencia en 1333, los imperialistas y los rebeldes se enfrentaron en 
sanguinarias batallas. Los primeros, por más valientes y leales que 
fueran, al ser superados en número por los segundos, perecieron 
en el campo de batalla uno tras otro sirviendo al malhadado em- 
perador Godaigo (1319-1338), que terminó su agitada existencia 
sumido en la angustia y la desesperación. En esta época fue cuan- 
do Japón dio a luz a Masashige (Kusunoki), un competente gene- 
ral y estratega de los imperialistas que para servir al emperador 
no sólo sacrificó a su hermano y se sacrificó a sí mismo, sino que 
permitió que su hijo y el sucesor de éste murieran por la misma 
causa atacando con valor al enemigo, que era abrumadoramente 
más numeroso. La lealtad, sabiduría, valentía y prudencia de Ma- 
sashige no sólo son únicas en la historia de Japón, sino quizás en 
la historia de toda la humanidad. La trágica historia sobre la des- 
pedida de su amado hijo y la valentía que mostró en su última ba- 
talla siempre seguirá inspirando heroísmo a los japoneses. Es el 
mejor espécimen de la clase samurai. Según un antiguo docu- 
mento,” Masashige era un practicante de zen y, justo antes de su 
última batalla, hizo llamar a Chu Tsun (Soshun) para recibir sus 
postreras instrucciones. Masashige le preguntó: «¿Qué debo ha- 
cer cuando la muerte reemplace a la vida?». Su maestro le res- 
pondió: 


Sé valiente, corta de un tajo ambas ataduras, 
la espada desenfundada reluce contra los cielos. 
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El zen, al ser una disciplina indispensable para los samurai, no 
llegó a extinguirse en el periodo de los Hojo, sino más bien al con- 
trario: durante el reinado” del emperador Godaigo, uno de los pro- 
tectores de la fe más entusiastas, el zen prosperó más que antes. 

Los sogunes del periodo Ashikaga (1338-1573) sentían la mis- 
ma devoción por el zen que los emperadores que sucedieron al em- 
perador Godaigo. Incluso Takauji (1338-1357), el célebre fundador 
del sogunado, hizo construir un monasterio e invitó a residir en 
él a Soseki,? más conocido por el nombre de Muso-kokushi, que 
fue respetado como tutor por los tres emperadores que sucedieron 
a Godaigo. El ejemplo de Takauji fue seguido por todos los sogu- 
nes posteriores, y los señores feudales y los vasallos de éstos si- 
guieron al mismo tiempo el ejemplo de los sogunes. Con lo que el 
zen se difundió por todo el país. Es fácil imaginar lo próspero que 
el zen debió de ser en aquellos tiempos, en los que se erigieron es- 
pléndidos monasterios”, como el Templo de la Sala Dorada y el 
Templo de la Sala Plateada, que siguen adornando la hermosa ciu- 
dad de Kioto. 


11. EL ZEN EN LA ALTA EDAD MEDIA 


La segunda mitad del periodo Ashikaga fue la época de las ar- 
mas y del derramamiento de sangre. Cada día el sol brillaba so- 
bre las relucientes armaduras de los soldados en marcha. Cada 
soplo de viento suspiraba por los restos exánimes de los valientes. 
Por todas partes resonaba el fragor de las batallas. Dos campeones 
sobresalieron de entre aquellos señores feudales combatientes. Los 
dos se distinguieron como soldados veteranos y estrategas. Ambos 
eran conocidos por ser unos experimentados practicantes de zen. 
Uno de ellos se llamaba Harunobu” (Takeda, fallecido en 1573), 
más conocido por Shingen, su nombre budista. Y el otro, Teruto- 
ra” (Uesugi, fallecido en 1578), más conocido por Kenshin, su 
nombre budista. El carácter de Takeda Shingen puede inferirse del 
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hecho de que nunca ordenó construir ningún castillo, ciudadela o 
lortaleza para protegerse del enemigo, sino que confiaba en sus fie- 
les vasallos y en el pueblo; y el de Uesugi Kenshin, del hecho de 
que abastecía a Shingen, su enemigo, de sal, cuando éste se veía 
privado de ella por la cobarde estrategia de un señor feudal rival. 
Las heroicas batallas que estos dos generales entablaron entre ellos 
son las flores de la historia bélica japonesa. Según la tradición, 
cuando el ejército de Takeda Shingen estaba siendo derrotado por 
los furiosos ataques de las tropas de Uesugi Kenshin, un guerrero 
montado en un enorme corcel que cabalgaba más deprisa que el 
viento penetró en el lugar donde se hallaban acampados los jefes 
de las tropas enemigas y bajó su pesada espada hacia la frente de 
Shingen al tiempo que le preguntaba expresándose en los térmi- 
nos propios del zen: «¿Qué harías tú si te encontraras en una si- 
tuación como ésta?». Shingen, que no tenía tiempo de desenvai- 
nar la espada, paró el golpe usando su abanico a modo de arma y 
le respondió con estas palabras zen: «¡Un copo de nieve sobre un 
horno ardiente!». Si sus ayudantes no hubieran llegado a tiempo 
para rescatarle, la vida de Shingen quizá se hubiera extinguido 
como «un copo de nieve sobre un horno ardiente». Después se 
supo que el jinete era el propio Kenshin. Esta tradición nos mues- 
tra hasta qué punto el zen formaba parte de la vida de los samurai 
de la Alta Edad Media. 

Aunque los sacerdotes de otras escuelas budistas participaran 
también en esos sangrientos asuntos, como era natural en aquella 
época, los monjes zen se mantuvieron al margen y se dedicaron a 
cultivar su literatura. De ahí que al final de la Alta Edad Media fue- 
ran las únicas personas letradas, ya que la vida del resto de la gen- 
te transcurría en una absoluta ignorancia. Nadie puede negarles cl 
mérito de haber conservado los conocimientos y haber allanado 
el camino para que pudieran renacer en el siguiente periodo.” 
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12. EL ZEN BAJO EL SOGUNADO TOKUGAWA 


Finalmente Iyeyasu, el fundador del sogunado Tokugawa 
(1603-1867), consiguió reinstaurar la paz en el país. Durante esta 
época el sogunado aceptó por un lado el budismo —lo reconoció 
como la religión del Estado, regaló productivas propiedades a los 
monasterios importantes, concedió a los sacerdotes un estatus que 
los destacaba del vulgo, y ordenó a todo el mundo que creara un 
altar en su casa— y, por el otro, hizo todo lo posible por extirpar 
el cristianismo, que se había introducido en el país en la época an- 
terior (1544). Toda esta actividad paralizó el espíritu misional de 
los budistas y sumió a las escuelas en un estado de inactividad. En 
cuanto al zen,” los señores feudales y sus vasallos seguían fomen- 
tándolo y casi todos los señores de las provincias lo practicaban. 

Fue hacia la mitad de este periodo cuando los cuarenta y sie- 
te vasallos de Ako hicieron gala del espíritu de perseverancia, ab- 
negación y lealtad de los samurai y se vengaron del enemigo de 
su difunto señor. Yoshio (Oishi, fallecido en 1702), un seguidor 
del zen,” fue el líder de todos ellos. Es muy difícil que no se nos 
escape alguna lágrima cuando alguien nos cuenta su trágica his- 
toria. Su tumba, que se encuentra en el cementerio del templo de 
Sengaku-jí, en Tokio, es visitada a diario por cientos de admira- 
dores. 

En aquella época, la mayoría de espadachines profesionales 
pertenecientes a la clase militar practicaban el zen. Munenori'" 
(Yagyu), por ejemplo, se hizo famoso al combinar el zen con el arte 
de la espada. La siguiente historia sobre Bokuden (Tsukahara), un 
gran espadachín, ilustra esta tendencia: 

«En cierta ocasión Bokuden tomó una embarcación para cru- 
zar el Yabase, en la provincia de Omi. Entre los pasajeros había un 
samurai, alto y robusto, al parecer un experimentado espadachín. 
Como se comportaba con rudeza con los pasajeros y no dejaba de 
jactarse de su destreza en el arte de la espada, Bokuden, irritado 
por su fanfarronería, no pudo contenerse y rompió el silencio di- 
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ciendo: “Querido amigo, por lo visto tú practicas el arte de la es- 
pada para conquistar al enemigo, pero yo lo practico para no ser 
conquistado”. El samurai. al ver que Bokuden vestía como un 
monje zen, le preguntó: “¡Oh, monje! ¿A qué escuela marcial per- 
teneces?”. A lo que él respondió: “A la escuela de conquistar al 
enemigo sin necesidad de pertenecer a ninguna escuela marcial”. 
El samurai exclamó: “¡No digas patrañas, viejo monje! Si puedes 
vencer al enemigo sin luchar, ¿por qué llevas entonces una espa- 
da?”. Bokuden le respondió con unas frases zen: “Mi espada no es 
para matar sino para salvar, mi arte se transmite de mente a men- 
te”. “Entonces ven monje —le desafió el samurai— vamos a ver 
cuál de los dos gana.” Bokuden aceptó el reto sin titubear, pero le 
dijo: “No debemos luchar en la embarcación porque algún pasaje- 
ro podría resultar herido. Vayamos a esa pequeña isla que se ve a 
lo lejos. Cuando lleguemos a ella, podremos luchar”. El samurai 
aceptó la propuesta y la barca se dirigió hacia la isla. En cuanto lle- 
gó a ella el samurai saltó a tierra y gritó: “¡Ven monje, apresúra- 
te, apresúrate!”. Sin embargo, Bokuden se levantó con una gran 
parsimonia y le dijo: “No tengas prisa por perder la cabeza. Una 
de las reglas de mi escuela es que has de prepararte lentamente 
para luchar y mantener el alma en el vientre”. Entonces Bokuden 
le quitó rápidamente los remos al barquero y remando con una 
gran energía alejó la embarcación de la orilla dejando en tierra al 
samurai, que, al tiempo que daba patadas en el suelo, gritaba fu- 
rioso: “¡Eh!, tú, vuelve aquí, monje cobarde! ¡Viejo monje, vuel- 
ve aquí! ”. Bokuden le respondió: “Ahora escúchame, éste es el arte 
secreto de conquistar al enemigo sin pertenecer a ninguna escue- 
la marcial. No lo olvides, ¡y no se lo cuentes a nadie!”. Y de ese 
modo, librándose del fanfarrón, Bokuden y los pasajeros desem- 
barcaron sanos y salvos en la otra orilla».'% 

Yin-yúan (Ingén) introdujo la escuela obaku del zen en Japón 
tras cruzar el mar en 1654, acompañado de numerosos competen- 
tes discípulos.'” El sogunato le regaló una extensión de tierra en 
Uji, cerca de Kioto, y en 1659 hizo construir en aquel lugar un mo- 


dl 
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nasterio famoso por su arquitectura de estilo chino, conocido en la 
actualidad como Obakusan. Los maestros de esta escuela!” fueron 
llegando uno tras otro de China, y el zen'” que practicaban pros- 
peró al cabo de poco. 

En esa época el zen también ejerció una gran influencia en la 
literatura popular, que se caracterizó por emplear la más breve for- 
ma de composición poética. Ello fue posible gracias a las dotes de 
Basho,'* un gran literato, ermitaño y viajero que, como sus escri- 
tos nos muestran, hizo un gran progreso en el estudio del zen. Los 
maestros de ética popular!” se sirvieron de este tipo de poesía, lo 
cual contribuyó notablemente a la educación de las clases bajas. El 
zen y su peculiar gusto fue de ese modo penetrando poco a poco 
en las artes de la paz, como la literatura, las bellas artes, la cere- 
monia del té, la cocina, la jardinería y la arquitectura, y al final aca- 
bó impregnando todos los ámbitos de la vida japonesa. 


13. EL ZEN DESPUÉS DE LA RESTAURACIÓN 


Después de la restauración Meiji (1867) la popularidad del zen 
empezó a decaer y durante unos treinta años se mantuvo inactivo, 
pero a partir de la guerra ruso-japonesa el zen volvió a renacer. Y 
en la actualidad se considera la fe ideal, tanto para una nación lle- 
na de esperanza y energía como para las personas que luchan para 
abrirse camino en medio de los conflictos de la vida. El Bushido, o 
código de los caballeros, no sólo deben seguirlo los soldados en el 
campo de batalla, sino cada ciudadano que lucha para salir adelan- 
te. Si queremos ser personas y no animales, hemos de ser unos sa- 
murai valientes, generosos, justos, fieles y, sobre todo, llenos de 
dignidad y de confianza en nosotros mismos y, al mismo tiempo, 
de espíritu de sacrificio. El general Nogi Maresuke, el héroe de la 
batalla de Port Arthur, que después de sacrificar a sus dos hijos por 
el país en la guerra ruso-japonesa se sometió, junto con su esposa, 
al suicidio ritual como muestra de su aflicción por la muerte del 
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perado:, es la encarnación del Bushido. No murió en vano, 
no algunos creen, porque su sencillez, rectitud, lealtad, valen- 
, dominio de sí mismo y abnegación, combinados con su postrer 
to, inspira sin duda a las nuevas generaciones con el espíritu de 
samurai para que nazcan cientos de Nogis. En los siguientes ca- 
los se verá qué es lo que el zen, que tan estrechamente vincu- 
do está al Bushido, nos enseña. 


Capítulo 3 


El universo es las escrituras!” del zen 


|. LAS ESCRITURAS NO SON MÁS QUE UN MONTÓN DE PAPEL INÚTIL 


El zen se basa en el supremo estado espiritual alcanzado por el 
Buda Sakiamuni y sólo puede realizarlo aquel que llega a ese mis- 
mo nivel de espiritualidad. Ni siquiera el propio Gotama es capaz 
de describir plenamente el zen mediante palabras. Por eso el autor 
del Lenkavatara-sutra insiste en que el Buda Sakiamuni no pro- 
nunció una sola palabra durante su larga trayectoria de cuarenta y 
nueve años como maestro religioso y en que el Mahaprajnapara- 
mita-sutra'" también dice lo mismo. Las escrituras no son ni más 
ni menos que el dedo apuntendo a la luna de la Budeidad. Cuando 
reconocemos la luna y gozamos de su benéfica belleza, el dedo ya 
de nada sirve. Al igual que no es el dedo el que reluce, en las es- 
crituras no hay nada de sagrado. No son más que una especie de 
moneda de cambio religiosa que representa la riqueza espiritual. 
No importa que ese dinero sea oro, conchas o vacas. No es más que 
un sustituto. Lo importante es aquello que representa. ¡Arroja el 
cuchillo de sílex! No te quedes acechando el lugar donde una vez 
se mató una liebre al golpearse por casualidad la cabeza con el to- 
cón de un árbol mientras corría. No esperes a que llegue otra lie- 
bre. Puede que la situación no se vuelva a repetir. No hagas una 


54 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


muesca en el lado de la barca en el que se te cayó la espada al agua 
para saber dónde se hundió. La barca se está moviendo continua- 
mente. El canon es la ventana por la que contemplamos el gran 
paisaje de la naturaleza espiritual. Para mantener una íntima y di- 
recta unión con ella hemos de salir al exterior. No es más que una 
mosca extraviada que está siempre zumbando sobre el cristal de la 
ventana intentando salir fuera. Los que pasan la mayor parte de su 
vida estudiando las escrituras, debatiendo sobre ellas y explicán- 
dolas con sofisticados razonamientos, sin alcanzar un nivel más 
elevado de espiritualidad, son moscas religiosas que para lo único 
que sirven es para zumbar sobre absurdos tecnicismos. Por eso 
Rinzái declaró:% «Las doce divisiones del canon budista no son 
más que papel inútil». 


2. EL ZEN NO DEPENDE DE LAS SAGRADAS ESCRITURAS 


Algunos eruditos occidentales identifican erróneamente el bu- 
dismo con la primitiva fe del hinayanismo y tienden a calificar el 
mahayanismo de fe posterior y degenerada. Si bien es cierto que 
la fe primitiva pudiera llamarse «verdadera», como esos eruditos 
piensan, y la fe posterior, «degenerada», en tal caso los niños ha- 
brían de llamarse personas verdaderas y los adultos, personas de- 
generadas; de igual modo, la sociedad primitiva sería una sociedad 
verdadera y la civilización moderna, una sociedad degenerada. Y 
las escrituras tempranas del Antiguo Testamento serían escrituras 
verdaderas y los cuatro evangelios, escrituras degeneradas. El zen 
pertenece sin duda al mahayanismo, pero esto no implica que haya 
de depender de las sagradas escrituras de esta escuela, porque no 
se molesta en averiguar si el canon es hinayana o mahayana, o si 
lo expuso el Buda Sakiamuni o lo escribieron algunos budistas 
posteriores. El zen está libre de las cadenas de los viejos dogmas, 
de los credos sin vida y de los convencionalismos de un esterioti- 
pado pasado que frenan el desarrollo de una fe religiosa e impiden 
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que se descubra una nueva verdad. Al zen no le hace falta una In- 
quisición. Nunca se sintió ni se se sentirá obligado a coincidir con 
un Galileo o un Descartes. Ni tampoco necesita excomulgar a un 
Espinoza o quemar en la hoguera a un Giordano Bruno. 

En cierta ocasión, como Yieh-shan (Yakusán) hacía mucho 
tiempo que no ofrecía una exposición sobre el zen [teisho], su ayu- 
dante le suplicó que la llevara a cabo diciendo: «Maestro, ¿podrías 
ofrecer a tus discípulos una exposición de la experiencia del zen?, 
pues hace mucho tiempo que deseamos escucharla». Yieh-shan 
respondió: «Tañe la campana para anunciarlo». Al oír el repicar de 
la campana todos los monjes acudieron a la sala de meditación ex- 
pectantes por escuchar la plática. Yúeh-shan entró en la sala de 
meditación, ofreció una barr:ta de incienso, se prosternó ante el al- 
tar y se sentó en el sitial. Unos minutos más tarde se levantó len- 
tamente, hizo una reverencia y se fue sin decir una palabra. Más 
tarde, el ayudante le preguntó atónito: «Maestro, prometiste ofre- 
cernos una exposición del zen, ¿por qué no has dicho nada?». El 
maestro repuso: «Los sutras los enseñan los maestros de sutras y 
los sastra, los maestros de sastra. Por eso yo no he dicho nada».'" 
Este pequeño episodio nos muestra que el zen no es una doctrina 
lija encarnada en un sutra o en un sastra, sino una convicción o 
una realización interior. En otra ocasión, un funcionario entregó a 
Tung-shan (Tozán) muchas ofrendas y le pidió que recitara un ca- 
non sagrado. Tung-shan se levantó de la silla, se inclinó respetuo- 
samente ante el funcionario y éste hizo lo mismo ante el maestro. 
Después Tung-shan dio una vuelta alrededor de la silla llevándo- 
se al funcionario con él y, tras hacerle una nueva reverencia, le pre- 
guntó: «¿Ve lo que quiero decir?». El funcionario le contestó: «No, 
maestro». A lo que Tung-shan respondió: «He estado recitando el 
sagrado canon, ¿no lo ha visto?».”! El zen no considera las pala- 
bras de las escrituras como su canon, sino que para él sus inspira- 
doras páginas se encuentran en el día a día de la vida cotidiana. 
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3. LA EXPLICACIÓN USUAL DEL CANON 


Un eminente erudito budista chino, conocido como Ten Dai 
Dai Shi (538-597), ordenó cronológicamente todos los sermones 
del Buda Sakiamuni según su propia teoría religiosa y observó que 
en la trayectoria del Buda como maestro religioso había Cinco Pe- 
riodos. Intentó explicar todas las discrepancias y contradicciones, 
que tanto abundan en los textos sagrados búdicos, ordenando los 
sutras según una línea de evolución. Su dilucidación fue tan clara 
y minuciosa, y sus razonamientos metafísicos tan agudos y cauti- 
vadores que su opinión fue universalmente aceptada como una 
verdad histórica no sólo por los mahayanistas chinos sino también 
por los japoneses. A continuación describiré brevemente los lla- 
mados Cinco Periodos. 

Sakiamuni alcanzó la Budeidad a los 30 años y estuvo senta- 
do en reposo durante siete días al pie del árbol de la Bodhi, absor- 
to en una profunda meditación, disfrutando del primer gozo de su 
Iluminación. En la segunda semana predicó su Dharma ante una 
innumerable multitud de Bodhisatvas,'"? seres celestiales y deida- 
des, en las nueve asambleas que se mantuvieron en siete lugares 
distintos. Éste es el origen de un famoso libro mahayana titulado 
Buddhavatamsaka-mahavaipulya-sutra. En este libro el Buda ex- 
pone su profunda Ley tal como la descubrió con su mente plena- 
mente iluminada, sin considerar los estados mentales de los oyen- 
tes. Por eso los oyentes ordinarios (o los discípulos más cercanos 
al Buda) fueron incapaces de entender la doctrina y se quedaron 
sentados estupefactos como si fueran «sordos y mudos», mientras 
que los grandes Bodhisatvas comprendieron totalmente la doctri- 
na. Esta etapa es conocida como el primer periodo y duró sólo dos 
o tres!'” semanas. 

Sakiamuni, al descubrir que los oyentes ordinarios eran de- 
masiado ignorantes como para creer en la doctrina mahayana y 
apreciar la grandeza de la Budeidad, pensó que era preciso modifi- 
car sus enseñanzas para adaptarlas a la capacidad mental de las per- 
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honas corrientes. Así que se dirigió a Varanasi (o Benarés) y pre- 
divó su doctrina modificada, es decir, el hinayanismo. Las ense- 
nanzas ofrecidas en aquella ocasión se han transmitido como los 
cuatro Agama,*** o los cuatro Nikaya. Se denomina el segundo pe- 
modo y duró unos doce años. Fue al principio de este periodo cuan- 
do el Buda convirtió a los cinco ascetas,'* los cuales decidieron ser 
discípulos suyos. En esta etapa se convirtieron la mayoría de los 
hravaka o seguidores del hinayanismo. Adiestraron sus corazones 
de acuerdo con la Ley modificada, aprendieron las Cuatro Nobles 
Verdades *** y trabajaron para alcanzar su propia salvación. 

El Buda, al descubrir que sus discípulos seguían firmemente el 
hinayanismo sin saber que era una doctrina modificada e imper- 
lecta, tuvo que guiarles hacia una doctrina más elevada y perfecta 
«que les condujera a la Budeidad. Por esa razón predicó, entre dos 
sutras, el Vimalakirtti-nirdesa!”-sutra y el Lankavatara-sutra, en 
los que comparaba el hinayanismo con el mahayanismo y descri- 
bía el segundo en términos elogiosos, como una Ley profunda y 
perfecta, y el primero, en cambio, como superficial e imperfecto, 
mostrando así a sus discípulos que el hinayanismo era inferior, 
para que desearan seguir el mahayanismo. Este es el tercer perio- 
do y duró cerca de ocho años. 

Los discípulos del Buda comprendían ahora que el mahaya- 
nismo era mucho más elevado que el hinayanismo, pero creyendo 
que al ser superior era sólo para los Bodhisatvas y que sobrepasa- 
ba su comprensión, siguieron practicando la doctrina modificada, 
y aunque no tuvieran pensado seguir el mahayanismo, al menos 
no lo censuraban. Entonces Sakiamuni predicó los Prajñaparami- 
1a'*-sutras en las dieciséis asambleas que se mantuvieron en cua- 
tro lugares distintos y enseñó a sus discípulos el mahayanismo en 
detalle para que desearan creer en él y practicarlo. De ese modo 
comprendieron que no había una frontera definitiva entre el ma- 
hayanismo y el hinayanismo y que si lo deseaban, podían conver- 
tirse en mahayanistas. Es el cuarto periodo y duró unos veintidós 
años. 
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Entonces el Buda, que tenía 72 años, creyó que había llegado 
el momento de predicar la preciosa doctrina que durante tanto 
tiempo había estado deseando ofrecer, una doctrina según la cual 
todos los seres pueden alcanzar la Suprema Iluminación, y predi- 
có el Saddharma-pundarika-sutra, en el que profetizaba cuándo y 
dónde sus discípulos se convertirían en Budas. Su mayor objetivo 
era que todos los seres se iluminaran y pudieran gozar del nirvana. 
Por esta razón había soportado tanto dolor y tantas adversidades a 
lo largo de sus existencias pasadas. Por esta razón había abando- 
nado su morada celestial para descender a la tierra y había predi- 
cado el Dharma durante su larga trayectoria de cuarenta y siete 
años. Sakiamuni, al comprender el gran objetivo que se había fija- 
do, debía prepararse para su último tránsito y predicó el Mahapa- 
rinirvana-sutra con el fin de mostrar que todas las cosas anima- 
das e inanimadas tenían la misma naturaleza que la suya. Después 
de su última enseñanza, pasó a la eternidad. Esta etapa es conoci- 
da como el quinto periodo y duró unos ocho años. 

Aunque los cinco periodos que acaban de citarse no puedan 
considerarse periodos históricos en el sentido estricto de la pala- 
bra, Ten Dai Dai Shi se los inventó ingeniosamente para exponer 
las escrituras budistas en el orden que siguió la evolución doctri- 
nal y colocar el Saddharma-pundarika [Sutra del loto] en el nivel 
más elevado con respecto a los demás libros mahayana. Sin em- 
bargo, este razonamiento, en cierto modo dogmático y anti-histó- 
rico, le será muy útil a los lectores que desean conocer las etapas 
generales del canon budista, compuesto de miles de volúmenes. 


4. LOS SUTRAS UTILIZADOS POR LOS MAESTROS ZEN 


Ten Dai no lograba explicar las discrepancias y contradiccio- 
nes que abundaban en el canon y solía contradecirse al ignorar los 
hechos históricos.** Por no hablar de las fuertes oposiciones que 
se establecen entre los eruditos japoneses,'” ya que un supuesto 
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du este tipo puede chocar con otros supuestos de una naturaleza 
tutalmente distinta y en ocasiones, as dificultades de alcanzar un 
Intendimiento no se superan nunca. Para los maestros zen, sin 
umbargo, estos supuestos y razonamientos no son más que pe- 
¡ueñeces que no merecen su atención. 

Creer ciegamente en las escrituras es una cosa y ser un devo- 
to, otra muy distinta. ¡Con cuánta frecuencia las infantiles ideas 
de la creación y de Dios procedentes de las escrituras ocultaron la 
luz de las verdades científicas! ¡Con cuánta frecuencia quienes 
¿reían ciegamente en ellas frenaror. el progreso de la civilización! 
¡Con cuánta frecuencia las personas religiosas nos impidieron per- 
“bir una nueva verdad simplemente porque iba en contra del an- 
iguo folclore de la Biblia! No hay nada más absurdo que el cons- 
tánte pavor que ciertas personas religiosas que afirman venerar la 
verdad y el espíritu de Dios en cuerpo y alma sienten ante los des- 
vubrimientos de nuevos hechos científicos que son incompatibles 
von el folclore bíblico. No hay nada más irreligioso que perseguir 
a los buscadores de la verdad para conservar las absurdidades y su- 
persticiones de antaño. No hay nada más inhumano que la comi- 
món de una «devota crueldad» bajo la máscara del amor de Dios y 
del hombre. ¿Acaso no es lamentable no sólo para el cristianismo 
sino para todo el género humano que la Biblia esté plagada de le- 
yendas, de historias de milagros y de una primitiva cosmología que 
en algunas ocasiones entra en conflicto con la ciencia? 

Las escrituras budistas también están llenas de supersticiones 
ndias y una primitiva cosmología que se han hecho pasar por bu- 
distas. De ahí que los eruditos budistas hayan confundido en tantas 
beasiones la doctrina del Buda con esas absurdidades y hayan creí- 


do que abandonarlas era impío. Kaiseki, Y! 


por ejemplo, no sabía dis- 
tinguir el budismo de la astronomía india, una astronomía que re- 
sulta totamente insostenible ante el peso de las evidencias. Defendió 
con vehemencia sus especulaciones para demostrar la teoría india y, 
al mismo tiempo, refutar la de Copérnico. En una ocasión fue a ver 


a Yekido,'? un maestro de zen de su época, y le explicó la formación 
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de los Tres Mundos tal como se describe en las escrituras, diciendo 
que el budismo decaería si la teoría de Copérnico echaba abajo la de 
los Tres Mundos. Entonces Yekido exclamó: «¡Pero si a lo que el bu- 
dismo aspira es a destruir los Tres Mundos y a establecer la Tierra 
Pura del Buda en todo el universo! ¿Por qué malgastas tu tiempo y 
energía intentando construir los Tres Mundos?».!* Como vemos, el 
zen no se preocupa por los aspectos no esenciales de las escrituras, 
de las cuales nunca dependió. Dogén, el fundador de la escuela soto 
japonesa, condena severamente (en su Shobo genzo) los conceptos 
referentes a la impureza de las mujeres inculcados en las escrituras. 
Ataca abiertamente a los monjes chinos que juran no ver a ningu- 
na mujer y se burla de los que establecen reglas prohibiendo que las 
mujeres accedan a los monasterios. En una ocasión un samurai le 
preguntó a un maestro zen si existía el infierno que se enseñaba en 
las escrituras. El maestro repuso: «Antes de responderte, quiero sa- 
ber por qué me lo preguntas. ¿A qué viene que un samurai como tú 
quiera saberlo? ¿Por qué te preocupas por una cuestión tan estúpi- 
da? Ya veo que debes de estar desatendiendo tus deberes al dedicar- 
te a intentar averiguar algo tan inútil. ¡Tu señor te está pagando un 
salario anual por nada! ». El samurai, sumamente ofendido por se- 
mejantes reproches, se quedó mirándole preparado para desenvai- 
nar su espada si escuchaba un insulto más. Entonces el maestro zen 
le dijo sonriendo: «Ahora estás en el infierno. ¿Lo comprendes?». 

¿Quiere esto decir que el zen no utiliza las escrituras? La res- 
puesta es tanto afirmativa como negativa: es negativa porque el 
zen considera los sutras como una especie de comida ilustrada que 
no tiene el poder de saciar la avidez espiritual, y es afirmativa por- 
que las utiliza libremente sin importarle sin son mahayana o hi- 
nayana. El zen no apilará las escrituras y las quemará como hizo 
el califa Omar con la Biblioteca de Alejandría. Un maestro zen, al 
ver a un confuciano quemar sus libros porque creía que frenaban 
su crecimiento espiritual, le hizo la siguiente observación: «Es me- 
jor que quemes los libros que guardas en la mente y en el corazón 
que estos libros de papel».!?* 
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Incluso el veneno letal demuestra ser una medicina en manos 
de un buen médico, así que los maestros zen utilizan las doctrinas 
heterodoxas antagónicas al budismo como un dedo apuntando a 
los principios del zen. Pero por lo general recurren al Lankavata- 
ru-sutra, 5 al Vajracchedika-prajña-paramita-sutra,** al Vimala- 
kiritiznirdesa-sutra'? al Mahavaipulya-purnabuddha-sutra,* al 
Mahabuddhosnisa-tathagata-guhyanetu-saksatkrta-prasannat- 
ha-sarvabhodhisattvacarya-surangama-sutra,'” al Mahapari- 
nirvana-suira,'* al Saddharma-pundarika-sutra, al Avatámsaka- 
sufra y otros sutras similares. 


>, UN SUTRA TAN GRANDE COMO EL MUNDO ENTERO 


El saber sagrado que los maestros zen admiran no se encuen- 
tra en pergaminos, en hojas de palma, ni en hojas de papel, sino 
que está escrito en el corazón y en la mente. En cierta ocasión un 
rey de la región oriental de India invitó al venerable Prajñatara, 
el maestro de Bodhidharma, y a sus discípulos a cenar en su pa- 
lacio. Al descubrir que todos los monjes recitaban las sagradas es- 
crituras salvo el maestro, el rey le preguntó: «¿Por qué, maestro, 
no recitas las escrituras como los demás?». A lo que Prajñatara re- 
plicó: «Su Majestad, mi humilde ser no corre detrás de los obje- 
ros de los sentidos al exhalar, ni se queda confinado en el cuerpo 
ni la mente al inspirar, sino que continuamente estoy recitando 
cientos, miles, millones de escrituras sagradas». Del mismo modo, 
el emperador Wu, de la dinastía Liang, pidió en una ocasión a 
Chuen Hih (Fu Daishi) que ofreciera una exposición de las escri- 
turas. Chuen subió al estrado, dio unos golpecitos en la mesa con 
una pieza de madera y volvió a bajar. Pao Chi (Hoshi), el tutor bu- 
dista del emperador, le preguntó al perplejo monarca: «¿Su Ma- 
jestad le ha comprendido?». El monarca le respondió: «No». A lo 
que el tutor dijo: «El gran maestro ya ha ofrecido su exposición». 
Como se aprecia en estos ejemplos, el zen mantiene que la fe no 
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debe basarse en las escrituras sin vida, sino en los hechos vivos, 
que no debemos pasar las páginas doradas del saber sagrado, sino 
leer entre líneas en las páginas sagradas de la vida cotidiana, que 
al Buda no hay que rezarle con los labios, sino con las acciones y 
obras, y que, como el autor del Avatámsaka-sutra nos dice ale- 
góricamente, debemos abrir la mota de polvo más diminuta para 
encontrar en su interior un sutra tan inmenso como el universo 
entero. Dogén decía: «Lo que llamamos sutra es tan inmenso 
como el universo entero. Trasciende el tiempo y el espacio. Está 
escrito con los caracteres del cielo, de los seres humanos, los ani- 
males, los asuras,'*! de cientos de briznas de hierba y de miles de 
árboles. Algunos de los caracteres son largos y otros cortos, re- 
dondos, cuadrados, azules, rojos, amarillos y blancos, es decir, to- 
dos los fenómenos del universo son los caracteres con los que se 
ha escrito el sutra». Sakiamuni leyó este sutra al contemplar el 
brillante lucero del alba iluminando la inmensidad del cielo auro- 
ral, mientras meditaba sentado al pie del árbol de la Bodhi. Ling 
Yun (Reiun) lo leyó en primavera en las hermosas flores de un 
melocotonero tras haber estado buscando la luz original durante 
veinte años y dijo: 


He estado buscando la luz un montón de años: 
he visto muchas primaveras y otoños. 

Pero desde que vi florecer el melocotonero, 

ya no abrigo ninguna duda. 


Hsiang-yen (Kyogen) lo leyó al oír el ruido que emitió una 
caña de bambú tras arrojarle una piedrecita. Su Shih (Soshoku) lo 
leyó un atardecer en un salto de agua y dijo: 


El arroyo pronuncia las divinas palabras del Tathagata, 
las colinas revelan sus gloriosas formas que relucen. 
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6. LAS GRANDES FIGURAS Y LA NATURA_EZA 


Todas las grandes figuras, ya sean poetas, científicos, religio- 
sos o filósofos, no sólo son lectores de libros, sino que leen deteni- 
damente en la naturaleza. Los eruditos suelen ser unos dicciona- 
rios de carne y hueso, pero los genios leen entre líneas en las 
páginas de la vida. Kant, una persona no excesivamente erudita, 
halló en la teoría del conocimiento lo mismo que Copérnico des- 
cubrió en la astronomía. Newton descubrió la ley de la gravedad 
no en las páginas escritas, sino al ver caer una manzana de un ár- 
bol. Jesús, un iletrado, alcanzó la verdad que estaba más allá de la 
comprensión de muchas personas doctas. Charles Darwin, cuya 
teoría cambió por completo la corriente de pensamiento del mun- 
do, no era un asiduo lector de libros sino un atento observador de 
hechos. Shakespeare, el más excelso de los poetas, fue el mejor lec- 
tor de la naturaleza y la vida. Podía escuchar la música incluso en 
los cuerpos celestes y dijo: 


No hay uno solo, ni aun el más pequeño de los fulgentes glo- 
bos que allí contemplas, que en su movimiento no imite el dulce 
canto de los ángeles. 


Chuang-tsé (Soshi), el más importante de los filósofos chinos, 
dijo:*? «La música del hombre se interpreta con flautas e instru- 
mentos, pero ¿qué es lo que interpreta la música de los cielos?». 
Goethe, percibiendo un profundo significado en la naturaleza, 
afirmó: «Las flores son los bellos jeroglíficos con los que la natu- 
raleza nos muestra cuánto nos ama». Sontoku!* (Ninomiya), que 
tras superar todas las dificultades y adversidades que tuvo desde la 
infancia, logró ser un gran economista, dijo: «La tierra y el cielo 
no pronuncian una palabra, pero nos están repitiendo sin cesar el 
libro sagrado, que no está hecho de papel». 
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7. EL ABSOLUTO Y LA REALIDAD SON UNA PURA ABSTRACCIÓN 


El grano de arena que pisas al caminar tiene un significado 
más profundo que toda la serie entera de conferencias impartidas 
por tu filósofo preferido, ya que contiene en sí toda la historia de 
la tierra: nos cuenta qué ha ocurrido desde el principio de los tiem- 
pos, mientras que tu filósofo preferido sólo está jugando con tér- 
minos abstractos y palabras vacías. ¿Qué significa su Absoluto, su 
Unidad o su Esencia? ¿Qué implica su Realidad o Verdad? ¿Deno- 
tan o connotan algo? ¡No son más que palabras! ¡Simples abs- 
tracciones! Todas las escuelas filosóficas se fundamentan en suti- 
lezas lógicas; se han escrito miles de libros sobre esas grandes 
palabras y esos hermosos espejismos que se desvanecen en el ins- 
tante que nuestra mano de la experiencia intenta tocarlos. 

«El duque Huan —cuenta Chuang-tsé—'* estaba sentado bajo 
su toldillo leyendo un libro y Phien, el carretero, estaba a su lado 
en el patio construyendo una rueda. Phien dejó en el suelo el mar- 
tillo y el cincel, ascendió los escalones y le dijo al duque: “¿Puedo 
preguntarle, señor, qué es lo que está leyendo?”. El duque le con- 
testó: “Las palabras de los sabios”. Y Phien continuó: “¿Están vivos 
o muertos?”. El duque le respondió: “Hace mucho tiempo que han 
muerto”. A lo que Phien replicó: “Entonces, Excelencia, lo que es- 
tá leyendo no es más que los restos y la basura que esos hombres 
de otros tiempos dejaron atrás”. El duque replicó: “¿Cómo tú que no 
eres más que un carretero te atreves a opinar sobre el libro que es- 
toy leyendo? ¡Más vale que me des una buena explicación, de lo 
contrario morirás!”. El carretero le dijo: “Voy a considerar el asun- 
to desde mi punto de vista. Cuando yo construyo una rueda, si me 
lo tomo con calma, se desmonta, y si soy demasiado violento, no 
encaja. Si los movimientos de mis manos no son (demasiado) cal- 
mosos ni (demasiado) violentos, la rueda me sale como yo deseo. 
Pero no puedo explicar cómo lo hago con palabras, sólo hay que 
saber hacerlo. Ni siquiera puedo explicárselo a mi propio hijo y él 
no puede aprenderlo de mí. ¡Así que aquí estoy, con mis 70 años, 
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haciendo ruedas (todavía)! Pero los sabios de antaño se llevaron 
todo lo que realmente sabían con ellos a la tumba. Por eso, Exce- 
lencia, lo que está leyendo no es más que los restos y la basura que 
dejaron tras ellos”.» El zen no tiene nada que hacer con los restos 
y la basura de los sabios de antaño. 


8. EL SERMÓN SOBRE LAS COSAS INANIMADAS 


Las escrituras del zen contienen hechos sencillos y conocidos, 
tan sencillos y conocidos que ni siquiera nos fijamos en ellos. El sol 
sale por el este. La luna se pone por el veste. Las montañas son al- 
tas. Los mares son profundos. En primavera brotan las flores, en ve- 
rano sopla la brisa, en otoño la luna brilla, en invierno nieva. Estas 
cosas, que quizá son demasiado sencillas y conocidas como para que 
un observador corriente les preste atención, tienen un profundo 
significado en el zen. Li Ngao (Riko) le preguntó un día a Yiveh- 
shan (Yakusán): «¿Cuál es el camino que conduce a la verdad?». 
Yieh-shan, apuntando primero hacia el cielo con el dedo y luego 
hacia un florero que había junto a él, le dijo: «¿Lo ves?». Li Ngao 
respondió: «No, maestro». Yijeh-shan le respondió: «La nube en el 
cielo y el agua en el florero». En una ocasión Hsitan-sha (Genshá) 
subió al estrado y cuando iba a ofrecer una exposición, oyó el can- 
to de una golondrina y dijo: «¡Escuchad! Este pajarillo está predi- 
cando la doctrina esencial y proclamando la eterna verdad». Y des- 
pués volvió a su habitación sin ofrecer ninguna exposición.'* 

Las letras del alfabeto, a, b, c, etc., no tienen ningún significa- 
do. No son más que signos artificiales, pero si se combinan pueden 
expresar cualquier gran idea que los pensadores conciban. Los ár- 
boles, la hierba, las montañas, los ríos, las estrellas, las lunas, los 
soles, todos ellos son los alfabetos con los que las escrituras zen se 
han compilado. Si incluso las letras a, b, c, etc., al combinarlas, pue- 
den expresar una gran idea, ¿por qué entonces los árboles, la hier- 
ba... que son los alfabetos de la naturaleza con los que se ha escri- 
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to el Volumen del Universo no pueden también expresarla? Inclu- 
so el más insignificante terrón de tierra proclama la ley sagrada. 

Se dice que Hui Chung” (Echú) fue el primero en exponer el 
sermón sobre las cosas inanimadas. En una ocasión un monje le 
preguntó a Hui Chung; «¿Las cosas inanimadas predican la doctri- 
na?», y la respuesta fue: «Sí, la están predicando elocuente y con- 
tinuamente. Están recitando oraciones sin cesar». El monje le pre- 
guntó de nuevo: «¿Por qué entonces yo no las vigo?». A lo que Hui 
Chung repuso: «Aunque tú no las vigas, hay muchos que sí pue- 
den oírlas». El monje preguntó: «¿Quiénes son?». Y Hui Chung le 
contestó: «Todos los sabios las oyen y las entienden». Así que el 
sermón sobre las cosas inanimadas ya era el tema de conversación 
favorito novecientos años antes de que Shakespeare expresara como 
sigue una idea parecida: 


Y nuestra vida, exenta de bullicio, 
lengua a las plantas da, saber al arroyo, 
halla en las piedras enseñanzas y por doquier provecho. 


Tung-shan (Tozán) exclamó: «¡Qué maravilloso es el sermón 
sobre las cosas inanimadas. No se oye a través de los oídos sino de 
los ojos». Hemos de oírlo a través de los ojos de nuestra mente, a 
través de los ojos de nuestro corazón, a través de los ojos de nues- 
tra propia alma, y no a través del intelecto, de la percepción, del co- 
nocimiento, de la lógica ni de la metafísica. Para comprenderlo he- 
mos de adivinarlo en lugar de definirlo, observarlo en lugar de 
calcularlo, empatizar con él en lugar de analizarlo, ver a través 
suyo en lugar de criticarlo, sentirlo en lugar de explicarlo, captar- 
lo en lugar de abstraerlo; hemos de verlo todo en cada una de las 
cosas inanimadas en lugar de saberlo todo de todo; llegar hasta el 
alma de las cosas, penetrar la dura capa de la materia con los rayos 
de nuestra pura conciencia. Un zenista japonés dijo: «Las hojas que 
caen y las flores que eclosionan nos revelan la sagrada ley del 
Buda». 
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Tú que buscas la pureza y la paz, ve a la naturaleza. Ella te 
dará mucho más de lo que pides. Tú que anhelas tener fuerza in- 
terior y perseverancia, ve a la naturaleza. Ella te formará y forta- 
lecerá. Tú que persigues un ideal, ve a la naturaleza. Ella te ayu- 
dará a alcanzarlo. Tú que ansías iluminarte, ve a la naturaleza. Ella 
siempre te concederá tu deseo. 


Capítulo 4 


El Buda, el Espíritu Universal 


|. EL ANTIGUO PANTEÓN BUDISTA 


El antiguo panteón budista estaba lleno de deidades o Budas, 
contenía 3.000'" o más bien innumerables Budas y la misma can- 
tidad de Bodhisatvas. Sin embargo, en la actualidad en cada tem- 
plo mahayana sólo se venera algún Buda que otro, junto con va- 
rios Bodhisatvas: los demás seres sobrenaturales han caído en el 
olvido. A estos seres iluminados, a pesar de la posición que ocupa- 
ban en el panteón budista, se los solía considerar personas que en 
existencias anteriores habían cultivado las virtudes, llevado una 
vida ascética y sufrido distintas clases de penitencia y que, con el 
paso del tiempo, habían obtenido una plena Iluminación, en vir- 
tud de la cual no sólo se habían asegurado la paz y el gozo eternos, 
sino que al mismo tiempo habían adquirido diversos poderes so- 
brenaturales, como la clarividencia, la clariaudiencia, la omnis- 
ciencia y otros similares, Por tanto, es natural que algunos maha- 
yanistas!* pensaran que si seguían la misma clase de disciplina y 
estudio, alcanzarían también la misma Iluminación y Gozo, o la 
misma Budeidad, mientras que otros mahayanistas!” creyeron en 
una doctrina que les conduciría al estado de gozo eterno sin nece- 
sidad de someterse a esas duras disciplinas, por el mismo poder del 
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Buda al que invocaban, conocido por su infinita compasión e ili- 
mitada sabiduría. 


2. EL ZEN ES ICONOCLASTA 


A los seguidores de Bodhidharma, en cambio, esta concepción 
del Buda les parecía demasiado inmadura como para aceptarla sin 
vacilar y la doctrina, demasiado ajena a la vida real y poco compa- 
tible con ella. Como el zen no depende, como se ha visto en el ca- 
pítulo anterior, de las sagradas escrituras, es lógico que no acepta- 
ra la visión del Buda que se inculcaba en los sutras mahayana y 
que no hiciera caso de aquellas estatuas e imágenes de seres so- 
brenaturales que los budistas ortodoxos veneraban. En una oca- 
sión, Tan-hsia (Tanká), un famoso maestro zen, en una fría ma- 
ñana tomó del altar de un templo zen una estatua de madera del 
Buda e hizo con ella una hoguera para calentarse. En otra ocasión 
se sentó a horcajadas sobre el cuello de una imagen de Mañjusri. 
Chao-chou Chen (Joshu) al descubrir un día a Wang Yuen (Bun- 
yen) venerando al Buda en el templo, le asestó un bastonazo. Wang 
Yuen protestó diciendo: «¿Acaso no es algo bueno venerar al Bu- 
da?». A lo que el maestro replicó: «Nada es todavía mejor que algo 
bueno».** Estos ejemplos ilustran por completo la actitud que el zen 
mantiene hacia los objetos de veneración budista. Sin embargo, el 
zen no es iconoclasta en el sentido estricto de la palabra, ni tampo- 
co idólatra, como los misioneros cristianos tienden a imaginar. 

El zen es más iconoclasta que cualquiera de las confesiones 
cristianas o mahometanas en el sentido de que se niega a aceptar 
la idea de una Deidad petrificada, tan convencional y formal que 
no comporta una profunda convicción interior del creyente. La fe 
muere cuando nos apegamos a una idea fija e inmutable de la Dei- 
dad y nos engañamos confundiendo el fanatismo con una fe ge- 
nuina. La fe ha de estar viva y crecer, y una fe viva que crece no ha 
de adoptar ninguna forma fija. A un espectador superficial quizá 
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le parezca que adopta una forma fija, como un río que parece siem- 
pre el mismo, pero no es así, sino que está cambiando constante- 
mente. La fe muerta, inmutable y convencional hace que el que la 
adopta parezca una persona religiosa y respetable, pero en realidad 
está deteniendo st crecimiento espiritual. Aunque pueda darle 
tranquilidad y satisfacción, en el fondo demuestra ser una cadena 
que impide su elevación moral. Por eso el zen declara: «El Buda no 
es más que una cacena espiritual o una atadura moral», y: «Si re- 
cuerdas incluso el nombre del Buda, perderás la pureza del cora- 
zón». La idea convencional u ortodoxa del Buda o de la Deidad 
puede ser agradable y bella, como una cadena de oro que los orfe- 
bres religiosos han estado labrando y puliendo a lo largo de gene- 
raciones, pero es demasiado rígida y fría para nosotros. 


Libérate de las ataduras, de las cadenas que te sujetan 
hechas de reluciente oro o de vil y oscuro metal; 


Un esclavo, sea azotado o acariciado, sigue siendo un esclavo, 
pues las cadenas de oro son tan fuertes como las demás. 


La canción del sannyasin 


3. EL BUDA ES INNOMINABLE 


Si a la Deidad se le pusiera un nombre definitivo, no sería más 
que lo que aquel nombre implica. La Deidad bajo el nombre de 
Brahma se distingue forzosamente del Ser llamado Jehová, al igual 
que los hindúes se diferencian de los judíos. Del mismo modo, el 
Ser al que se le ha adjudicado el nombre de Dios se diferencia for- 
zosamente de Aquel llamado Amitaba o del denominado Alá. Al 
poner un nombre a una Deidad le estamos dando una tradición, 
una nacionalidad, una limitación y una fijeza: el nombre nunca 
nos acercará más a Ella. El objeto de veneración del zen no puede 
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llamarse ni establecerse como Dios, Brahma, Amitaba, Creador, Na- 
turaleza, Realidad, Esencia, ni adoptar ningún otro nombre. Y los 
maestros chinos y japoneses tampoco intentaron poner nunca un 
nombre definitivo a aquello que era su objeto de veneración. Algu- 
nas veces le llamaban Aquél, o bien Éste, Mente, Buda, Tathagata, 
Algo, Verdadero, Naturaleza Dhármica, Naturaleza Búdica o se re- 
ferían a él con algún otro nombre. Tung-shan'* (Tozán) en cierta 
ocasión declaró que era «algo que soporta los cielos en lo alto y sos- 
tiene la tierra debajo, es oscuro como la laca e indefinible, se mani- 
fiesta a través de sus actividades y, sin embargo, no se compone to- 
talmente de ellas». Sokei'* lo expresó con la misma sabiduría: 
«Existe Algo, brillante como un espejo, espiritual como una mente, 
que no está sujeto al crecimiento ni a la decadencia». Hsitan-sha 
(Genshá), comparándolo con una gema, dijo: «Existe una brillante 
gema que con su luz ilumina los mundos en las diez direcciones».'* 

Este algo o ser es demasiado sublime como para ponerle el 
nombre de una deidad tradicional o nacional, demasiado espiritual 
como para ser simbolizado por el arte humano, demasiado lleno 
de vida como para ser formulado en los términos de una ciencia 
mecánica, demasiado libre como para racionalizarlo con una filo- 
sofía intelectual, demasiado universal como para ser percibido con 
los sentidos físicos; pero todo el mundo puede sentirlo como un 
irresistible poder, percibirlo como una presencia invisible y expe- 
rimentar en su interior su corazón y su alma. Kuei-fung (Keiho) 
dijo: «Esta misteriosa Mente es más elevada que lo más elevado, 
más profunda que lo más profundo, es ilimitada en todas las di- 
recciones. Carece de centro. No hace distinción entre el este y el 
oeste, ni entre lo que está arriba y lo que está debajo. ¿Es vacía? 
Sí, pero no es vacía como el espacio. ¿Tiene forma? Sí, pero su for- 
ma no depende de otra para existir. ¿Es inteligente? Sí, pero no es 
inteligente como vuestra mente. ¿Es no-inteligente? Sí, pero no 
es no-inteligente como los árboles y las piedras. ¿Es consciente? 
Sí, pero no es consciente como vosotros cuando andáis. ¿Es bri- 
llante? Sí, pero no es brillante como el sol y la luna». A la pre- 
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unta de: «¿Qué es y quién es el Buda?», Yúan-wu (Engó) res- 
pondió: «¡Retén tu lengua: la boca es la puerta de todos los ma- 
les!», y Pao Fuh (Hofuku) a su vez la respondió diciendo: «Nin- 
gún habilidoso arte puede representarlo». Así que el Buda es 
innominable, indescriptible e indefinible, pero provisionalmente 
pudemos llamarle Buda. 


4. EL BUDA, La VIDA UNIVERSAL 


El zen concibe al Buda como un Ser que mueve, agita, inspira, 
anima y vitaliza todo cuanto existe. Por tanto, se le puede deno- 
minar la Vida Universal en el sentido que es la fuente de todo 
cuanto vive en el universo. Esta Vida Universal, según el zen, so- 
porta el cielo, sostiene la tierra, glorifica al sol y la luna, da voz al 
trueno, tiñe las nubes, adorna los prados con flores, enriquece los 
campos con cosechas, dota a los animales de belleza y fuerza. El 
zen declara que incluso un terrón de tierra está impregnado de 
vida divina; Lowell expresó una idea similar cuando dijo: 


Cada terrón de tierra está animado por una poderosa fuerza, 
un instinto que extendiéndose y elevándose, 

y buscando a tientas la luz, 

trepa hasta el alma de la hierba y las flores. 


Uno de nuestros zenistas contemporáneos señaló ingeniosa- 
mente que las «plantas son las hijas de la tierra, que los animales 
que se alimentan de plantas son los nietos de la tierra y que los hu- 
manos que se alimentan de animales son los bisnietos de la tierra». 
Si la tierra careciera de vida, ¿cómo podría la vida brotar de ella? Si 
las plantas no estuvieran animadas por la misma vida que los ani- 
males, ¿cómo éstos podrían subsistir alimentándose de ellas? Si los 
animales no estuvieran animados por la misma vida que los hu- 
manos, ¿cómo podríamos subsistir alimentándonos de ellos? El 
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poeta debe de tener razón, no sólo en su punto de vista estético, 
sino también científico, cuando dice: 


Debo 

confesar que no soy más que polvo. 

Pero en cuanto un rosal brotó en mí, 

lanzó pequeñas raíces, se cubrió de florecillas; 
y toda la dulzura del rosal se esparció 

por la textura de mi mantillo; 

por eso te transmito 

mi perfume, quienquiera que tú seas. 


Al igual que nosotros vivimos y actuamos, nuestras arterias, 
sangre y glóbulos rojos también lo hacen. Al igual que las células 
y el protoplasma viven y actúan, los elementos, moléculas y áto- 
mos también lo hacen. Al igual que los elementos y los átomos vi- 
ven y actúan, las nubes también lo hacen, como la tierra, el océa- 
no, la Vía Láctea y el sistema solar. ¿Qué es esta vida que impregna 
tanto la más inmensa como la más diminuta de las creaciones de la 
naturaleza y que puede llamarse acertadamente «lo más grande 
entre lo grande y lo más diminuto entre lo diminuto»? No puede 
definirse. Ni ser objeto de un preciso análisis. Pero la experimen- 
tamos y reconocemos directamente en nuestro interior, al igual 
que la belleza de una rosa puede percibirse y gozarse, pero no re- 
ducirse a un preciso análisis. En todo caso, es algo que está agitán- 
dose, moviéndose, actuando y reaccionando continuamente. Es 
algo que cada uno de nosotros podemos experimentar, sentir y go- 
zar directamente. Esta vida del principio viviente del microcosmos 
es idéntica a la del macrocosmos, y la Ley Universal del macrocos- 
mos es la fuente común de la que surgen todas las vidas. De ahí 
que en Mahaparinirvana-sutra se diga: 

«El Tathagata (otro epíteto del Buda) anima a todos los seres, 
al igual que el lago Anavatapta crea los cuatro grandes ríos». El 
mismo sutra dice: «El Tathagata divide su propio cuerpo en innu- 
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merables cuerpos y también devuelve los infinitos cuerpos al úni- 
co cuerpo. Convirtiéndose ora en ciudades, pueblos, casas, monta- 
ñas, ríos y árboles; ora en un gran cuerpo; ora en un diminuto 
cuerpo; ora en hombres, mujeres, niños y niñas». 


5. LA VIDA Y EL CAMBIO 


Una etapa >eculiar de la vida es el cambio que aparece en forma 
de crecimiento y envejecimiento. Nadie puede negar la transitorie- 
dad de la vida. Uno de mis amigos hizo en una ocasión un gracioso 
comentario: «Lo único que sabemos con certeza en este mundo es 
que un día moriremos». La vida es como una lamparilla encendida. 
A cada minuto la llama muere y se renueva. La vida es como un río. 
Cada momento está fluyendo. El propio cambio es lo único cons- 
tante que hay en el mundo. De la rosada infancia a la nívea edad no 
hay más que un paso. ¿Acaso no escuchamos en un momento la me- 
lodía nupcial y al siguiente el canto fúnebre de nuestro funeral? 
¿Quién puede vivir el mismo momento dos veces? 

La materia inorgánica, comparada con un organismo, parece 
ser constante e inmutable, pero en realidad está también sujeta a 
una incesante transformación. Cada mañana, al mirarte en el espe- 
jo, te parece ver el mismo rostro que contemplaste el día anterior; 
de igual modo, cada mañana, as contemplar el sol y la tierra, los 
ves reflejados en tu retina como si fueran los mismos de la maña- 
na anterior; pero el sol y la tierra están cambiando sin cesar igual 
que tú. ¿Por qué el sol y la tierra te parecen siempre los mismos, 
por qué te parece que nunca cambian? Porque tú cambias con más 
rapidez que ellos. Cuando contemplas las nubes cruzando el rostro 
de la luna, parece que sea la luna y no las nubes la que se desliza 
rápidamente por el cielo, pero, en realidad, tanto las nubes como 
la luna se están moviendo sin cesar. 

La ciencia puede sostener la cuantitativa constancia de la ma- 
teria, pero la llamada materia no es más que una abstracción. De- 
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cir que la materia es inmutable es lo mismo que decir que 2 siem- 
pre son 2, de manera inmutable y constante, porque la cifra arit- 
mética no es más abstracta que la materia fisiológica. Cuando con- 
templas la luna por unos momentos te da la sensación de que no 
se mueve. De igual modo, al irla contemplando durante tu breve 
existencia, parece no estar sujeta al cambio. Pero los astrónomos 
te dirían sin duda que vivió tiempos mejores y que ahora está en- 
canecida y surcada de arrugas. 


6. LA vISIÓN PESIMISTA DE LOS HINDÚES DE LA ANTIGUEDAD 


Además, la nueva teoría de la materia ha cambiado por com- 
pleto la antigua idea sobre la inmutabilidad de los átomos y ahora 
se considera que se componen de energía magnética, iones y cor- 
púsculos que están moviéndose sin cesar. Por tanto, en el efímero 
universo no existe ninguna materia inerte, ni ningún organismo 
constante, ni tampoco nada inmutable en la esfera de la experien- 
cia. Todas estas consideraciones suelen llevar a muchos pensado- 
res, tanto antiguos como modernos, a una visión pesimista de la 
vida. ¿De qué sirve, dirían, acumular riquezas si van sin duda a de- 
saparecer en un abrir y cerrar de ojos? ¿De qué sirve luchar por el 
poder si es tan efímero como una burbuja? ¿De qué sirve que nos 
esforcemos para reformar la sociedad si es como construir castillos 
en el aire? ¿Acaso la Impermanencia distingue entre reyes y men- 
digos? ¿Acaso en la corte de la muerte los ricos se distinguen de 
los pobres, los guapos de los feos, los jóvenes de los viejos, los bue- 
nos de los malos, los afortunados de los desafortunados, los sensa- 
tos de los insensatos? ¡Qué vana es la ambición, la fama, el placer! 
¡Qué vanos son los esfuerzos y las luchas! ¡Todo es en vano! Un 
pensador'* hindú de la Antigúedad dijo: 

«¡Oh, santo! ¿De qué sirve gozar de los placeres con este ofen- 
sivo y despiadado cuerpo que no es más que una masa de huesos, 
piel, tendones, médula y carne? ¿De qué sirve gozar de los place- 
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res con este cuerpo invadido por la lujuria, el odio, la codicia, la ob- 
nubilación, el miedo, la angustia, los celos, la separación de aque- 
llo que se ama, la unión con aquello que no se ama, el hambre, la 
vejez, la muerte, las enfermedades, el sufrimiento y otros males? 
En semejante mundo, ¿de qué sirve gozar de los placeres si aquel 
que se ha alimentado de ellos ha de volver a él una y otra vez? En 
este mundo soy como una rana en un pozo seco». 

Estas consideraciones sobre la transitoriedad de la vida hicie- 
ron que alguros taoístas de China prefirieran la muerte a la vida, 
como lo expresa Chuang-tsé (Soshi):** 

«Cuando Kuang-se se dirigía a Khu, descubrió un cráneo va- 
cío y descolorido que aún conservaba su forma. Golpeándolo con 
la fusta le preguntó: “¿Señor, a pesar de su pasión por la vida no 
aprendió las lecciones de la sensatez y encontró ese fin? ¿O fue 
causado por el castigo de un hacha mientras servía a un estado que 
estaba desapareciendo? ¿O por su mala conducta, que trajo la des- 
honra a sus padres, esposa e hijos? ¿O al padecer el suplicio del 
hambre y el frío? ¿O al agotársele el tiempo en esta vida?”. 

»Después de habérselo preguntado, cogió el cráneo y, usándo- 
lo a modo de almohada, se fue a dormir. A medianoche el cráneo 
se le apareció en sueños y le dijo: “Ayer me habló como un orador. 
Todas sus palabras reflejaban los enredos en que los humanos se 
meten en la vida. Pero una vez has muerto, ya no hay ninguna de 
esas cosas. ¿Me haría, señor, el honor de escuchar lo que tengo que 
decirle sobre la muerte?”. “Así lo haré”, respondió Kuangs-se, y el 
cráneo prosiguió: “Al morir ya no existen (las distinciones entre) 
los gobernadores que están por encima de los ministros. Ni tam- 
poco existe el paso de las cuatro estaciones. Tranquilos y serenos, 
los años que transcurren son los del cielo y la tierra. En esta corte 
ningún rey goza más que nosotros”. Kuang-se no se lo acabó de 
creer y respondió: “Si yo pudiera hacer que el Soberano del Des- 
tino le devolviera a usted la vida, con sus huesos, carne y piel, y se 
la devolviera también a su padre y a su madre, a su esposa y a sus 
hijos, y a los conocidos de su pueblo, ¿le gustaría?”. El cráneo se 
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lo quedó mirando fijamente y frunciendo el ceño le dijo: “¿Cómo 
podría renunciar a los placeres de mi corte real y volver a soportar 
las penurias de la existencia humana?” ». 


7. EL HINAYANISMO Y SU DOCTRINA 


La doctrina de la impermanencia fue la puerta de entrada del 
hinayanismo. La impermanencia siempre nos priva de lo más ín- 
timo y querido. Echa por el suelo nuestras expectativas y esperan- 
zas. Nos produce sufrimiento, miedo, angustia y dolor. Difunde el 
terror y la destrucción entre las familias, las comunidades, las na- 
ciones y el género humano. Amenaza con destruir la Tierra, el 
universo entero. De lo que se deduce que la vida está llena de de- 
cepciones, sufrimiento y desdicha, y que el ser humano es «como 
una rana en un pozo seco». Ésta es la doctrina que los hinayanis- 
tas denominan la Sagrada Verdad del Sufrimiento. 

Al pensar en la impermanencia, nos resulta fácil prever los fra- 
casos y las desgracias en medio de la prosperidad y la felicidad, y 
también la vejez y la fealdad en la flor de la vida, cuando uno re- 
bosa belleza. Caemos en la cuenta de manera natural de que el 
cuerpo no es más que un saco lleno de pus y sangre, un montón de 
carne putrefacta y de huesos quebrados, un cadáver en descompo- 
sición habitado por innumerables gusanos. Ésta es la doctrina que 
los hinayanistas denominan la Sagrada Verdad de la Impureza.'** 

La impermanencia no sólo ejerce su tiránico influjo sobre el 
mundo material, sino también sobre el espiritual. Al sentir su toque, 
el Atman, o alma, regresa a la nada. Al oír su llamada, los devas, o 
los seres celestiales, sucumben a la muerte. De lo que se deduce que 
creer en un Atman imperecedero e inmutable sería una absurdidad 
propia del ignorante. Esta es la doctrina que los hinayanistas deno- 
minan la Sagrada Verdad del No-atman. 

Si, como se dice, no hay nada que se libre de la impermanen- 
cia, la existencia de la constancia debe de ser un gran error del ig- 
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norante; si incluso los dioses han de morir, la eternidad no debe de 
ser más que un estúpido sueño del vulgo; si todos los fenómenos 
están fluyendo y cambiando constantemente, ne puede subyacer 
en ellos un constante noúmeno. De lo que se deduce que todo cuan- 
to existe en el universo es vacío e irreal. Ésta es la doctrina que los 
hinayanistas denominan la Sagrada Verdad de la Irrealidad. Por 
tanto, el budismo hinayana, partiendo de la doctrina de la imper- 
manencia, llegó a una visión pesimista de la vida en su forma más 
extrema. 


8. EL CAMBIO VISTO POR EL ZEN 


El zen, como el hinayanismo, no niega la doctrina de la im- 
permanencia, pero ha llegado a una visión diametralmente opues- 
ta a la de los hindúes. Para el zen la impermanencia sólo significa 
cambio. Es una forma en la que la vida se manifiesta. Allí donde 
hay vida, hay cambio o impermanencia. Allí donde más cambios 
haya, más actividad vital habrá. Un cuerpo que no cambiara en ab- 
soluto sería un cuerpo sin vida. Una vida que está cambiando eter- 
namente equivale a una muerte eternamente inmutable. ¿Por qué 
valoramos más una campanilla que se marchita al cabo de pocas 
horas que una flor artificial de cristal que dura cientos de años? 
¿Por qué preferimos una vida animal, que se extingue al cabo de 
algunos años, a una vida vegetal que existe durante miles de ellos? 
¿Por qué tenemos en mayor estima los organismos cambiantes 
que la inalterable y constante materia inorgánica? Si los brillantes 
colores de las flores no cambiaran, tendrían el mismo valor que las 
piedras. Si los cantos de los pájaros no cambiaran, tendrían el mis- 
mo valor que el silbido del viento. Si los árboles y la hierba no 
cambiaran, no serían adecuados para un jardín. ¿De qué nos ser- 
viría la vida si nunca cambiara? Al igual que el agua de un arroyo 
que siempre se mantiene fresca y saludable porque no deja de fluir 
ni un solo momento, la vida es siempre fresca y nueva porque no 
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se mantiene en reposo, porque se mueve rápidamente de padres a 
hijos, de hijos a nietos, de nietos a bisnietos, y fluye de generación 
en generación renovándose sin cesar. 

No se puede negar la existencia de la vejez y la muerte: a decir 
verdad la muerte es primordial para la continuación de la vida, por- 
que se lleva todos los organismos deteriorados que son un obstáculo 
para la vida; de lo contrario, los desechos orgánicos acabarían asfi- 
xiando la vida. La única forma que la vida tiene de avanzar o de re- 
novarse es engendrando elementos nuevos y deshaciéndose de los 
viejos. Si no existiera la vejez ni la muerte, la vida no sería vida, 
sino muerte. 


9. LA vIDA Y EL CAMBIO 


La transformación y el cambio son las características esenciales 
de la vida. La vida no es transformación, ni cambio en sí misma, 
como Bergson al parecer supone, sino algo que nosotros percibi- 
mos como transformación y cambio. Entre los budistas, y también 
entre los cristianos, no son pocas las personas que ansían que la 
vida sea constante y fija, cautivadas por unos nombres tan agra- 
dables como vida eterna, dicha duradera, paz permanente y otros 
parecidos. Han olvidado que sus almas nunca se sentirían satisfe- 
chas con tal monotonía. Si existiera una dicha duradera para sus 
almas, deberían presentársela a través de incesantes cambios. Y, del 
mismo modo, si existiera una vida eterna para sus almas, deberían 
ofrecérsela a través de incesantes modificaciones. ¿En qué se dife- 
rencia la vida eterna, fija y constante, de la muerte eterna? ¿En qué 
se diferencia un gozo eterno, inmutable y monótono, de un eter- 
no sufrimiento? Si la vida estuviera gobernada por la constancia y 
no por el cambio, los deseos o los placeres no podrían existir. Pero, 
por suerte, la vida no es constante. Está cambiando y acontecien- 
do constantemente. El placer surge del mismo cambio. El mero he- 
cho de cambiar de comida o de ropa nos resulta agradable; en cam- 
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bio, cuando disfrutamos de algo por segunda o tercera vez, por 
muy agradable que sea, ya no nos produce tanto placer. Y si nos lo 
estuvieran ofreciendo constantemente, acabaría fastidiándonos y 
cansándonos. 

El cambio es un factor decisivo en el placer que nos producen 
las reuniones sociales, los viajes o las visitas a lugares interesan- 
tes. Incluso el placer intelectual se basa principalmente en el cam- 
bio. Una verdad abstracta sin vida e inmutable, como la de que 
2 más 2 hacen 4, no despierta ningún interés; en cambio, una ver- 
dad concreta y cambiante, como la teoría darwiniana de la evolu- 
ción, resulta muy interesante. 


10. LA vIDA, EL CAMBIO Y LA ESPERANZA 


La doctrina de la impermanencia nunca nos lleva a una visión 
pesimista de la vida. Al contrario, constituye una inagotable fuen- 
te de placer y esperanza. Hagámonos estas preguntas: ¿Estoy sa- 
tisfecho con el estado actual de las cosas? ¿Me identifico con los 
millones de pobres que conviven con millonarios saturados de ri- 
queza? ¿Me saltan las lágrimas al pensar en aquellos niños ham- 
brientos encogidos de miedo que viven en los oscuros callejones de 
las grandes ciudades? ¿Me gustaría destruir al implacable tirano 
que es la ley del más fuerte? ¿Me gustaría eliminar la llamada paz 
armada entre las naciones? ¿Necesito mitigar la lucha por subsis- 
tir que es más sangrienta que las mismas guerras? 

Como la vida cambia y es cambiable, existe el futuro. De ahí 
que sea posible tener esperanzas, esperar que tenga lugar el desa- 
rrollo personal, la mejora social, la paz internacional y la reforma 
del género humano en general. Nuestro ideal, aunque a simple 
vista parezca poco práctico, puede alcanzarse. Además, el mismo 
mundo también está cambiando y es cambiable. Va revelando nue- 
vas etapas y puede configurarse para que esté al servicio de nues- 
tros objetivos. No debemos tomarnos la vida o el mundo como si 
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estuviera condenado a ser como es y ya no pudiera cambiar:se. No 
hay nada que demuestre que el mundo fue creado por algún otro 
poder y que está predestinado a ser tal como es ahora. El mundo 
vive, actúa y cambia. Se está transformando continuamente, al 
igual que nosotros vamos transformándonos y deviniendo. Por eso 
la doctrina de la impermanencia nos ofrece una inagotable fuente 
de esperanza y tranquilidad, nos conduce al universo viviente y 
nos lleva ante la presencia de la Vida Universal o del Buda. 

Los siguientes diálogos le permitirán al lector comprender fá- 
cilmente que el zen concibe al Buda como el principio viwo: Un 
monje le preguntó a T'ou-tzu (Touzi): «¿Es cierto, maestrio, que 
las voces de la naturaleza son la voz del Buda?», a lo que T'ou-tzu 
contestó: «Sí, sin duda». Un hombre le preguntó a Chao-chu (Jos- 
hu): «¿Cuál es el sagrado templo (del Buda)?». El maestro repuso: 
«Una inocente niña». Su interlocutor preguntó de nuevo: «¿Quién 
es el amo del templo?». A lo que el maestro respondió: «El niño 
que lleva en su seno». Un monje le preguntó a Yen-kuan (Yen- 
kán): «¿Cuál es, maestro, el cuerpo original del Buda Vairócama».'? 
El maestro le dijo: «Ve a buscar un cántaro con agua». El monje así 
lo hizo y entonces Yen-kuan le ordenó: «Devuélvela de domde la 


sacaste».!* 


11. SEGÚN EL ZEN, TODO ESTÁ VIVO 


Todo cuanto vive tiene la fuerte tendencia innata a proteger su 
vida, a reafirmarse, a progresar y a actuar sobre el entorno, de ma- 
nera consciente o inconsciente. La fuerte tendencia innata de todo 
cuanto vive constituye la naturaleza fundamental, aunque sin de- 
sarrollar, del Espíritu o Mente. Se manifiesta sobre todo en la ma- 
teria innerte como impenetrabilidad, afinidad o fuerza mecánica. 
Una roca tiene la poderosa tendencia a proteger su vida. Y cuesta 
de romper. Un diamante tiene la resistente tendencia a reafirmar 
su dureza. Y no permite que nada lo destruya. La sal tiene la mis- 


EL BUDA, EL ESPÍRITU UNIVERSAL 83 


ma fuerte tendencia, ya que sus partículas actúan y reaccionan por 
wi solas, y nunca dejan de hacerlo, hasta que adquieren forma de 
cristales. El vapor también debe de tener la misma tendencia, ya 
que aparta todo cuanto se interpone en su camino y va allá donde 
le place. 

Para los hombres de antaño, las montañas, los ríos, los árbo- 
les, las serpientes, los bueyes y las águilas también estaban llenos 
de vida, por eso los deificaron. Sin duda es irracional creer en nin- 
las, hadas, elfos y seres parecidos; sin embargo, se puede decir que 
las montañas se alzan por su propio deseo y que los ríos fluyen a 
su antojo, al igual que se puede decir que los árboles y la hierba di- 
rigen sus hojas hacia la luz del sol. Y tampoco es un simple recur- 
so literario decir que los truenos hablan y las colinas responden, 
ni describir a los pájaros cantando y a las flores sonriendo, ni re- 
latar que los vientos gimen y la lluvia llora, ni afirmar que los 
amantes contemplan la luna y la luna contempla a los amantes, 
cuando observamos el elemento espiritual que hay en esta clase de 
actividades. Haeckel dijo, cargado de razón: «No puedo imaginar- 
me las fuerzas químicas y físicas sin atribuir el movimiento de las 
partículas materiales a una sensación consciente». El mismo autor 
vuelve a decir: «Se puede atribuir a los átomos una sensación de 
placer y dolor y explicar así la afinidad eléctrica en la química». 


12. LA FUERZA CREATIVA DE LA NATURALEZA Y LA HUMANIDAD 


El instinto innato de conservación que se manifiesta en la na- 
turaleza inorgánica como fuerza mecánica o afinidad química se 
manifiesta en las plantas y en los animales como instinto de con- 
servación de las especies. Sólo hay que observar mediante qué mo- 
dos complicados se fertilizan a sí mismas las plantas, cuán lejos 
consiguen misteriosamente esparcir sus semillas. En el deseo se- 
xual y el amor parental de los animales se aprecia una forma mu- 
cho más desarrollada del mismo instinto de conservación. Todo el 
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mundo sabe que incluso el más pequeño de los pájaros defiende a 
sus crías de cualquier enemigo con un abnegado valor y que las ali- 
menta mientras él pasa hambre y enflaquece por falta de alimento. 
En los seres humanos se pueden observar las diversas transforma- 
ciones de ese mismo instinto de conservación. Por ejemplo, expe- 
rimentan tristeza o desesperación cuando les resulta imposible 
poner en práctica tal instinto; ira cuando otros lo frustran; dicha 
cuando lo consiguen; miedo cuando es amenazado; y placer cuan- 
do es facilitado. Aunque se manifieste como deseo sexual y amor 
parental en los animales inferiores, se puede observar en sus mo- 
dalidades desarrolladas en los seres humanos en forma de compa- 
sión, lealtad, bondad, misericordia y humanidad. 

En la naturaleza inorgánica la fuerza creativa para reafirmar- 
se y actuar con más eficacia produce el germen de la naturaleza or- 
gánica y, poco a poco, a medida que va ascendiendo en la escala de 
la evolución, desarrolla los órganos sensoriales y los sistemas ner- 
viosos, lo cual origina facultades intelectuales como las de las sen- 
saciones, las percepciones, la imaginación y la memoria. La fuerza 
creativa, al aplicarse paulatinamente, va así ampliando su campo 
de acción, por lo que necesita que los individuos se unan en fami- 
lias, clanes, tribus, comunidades y naciones. Por el bien de esta 
unión y cooperación, también se establecen costumbres, se pro- 
mulgan leyes y se instituyen sistemas políticos y educativos. Ade- 
más, para fortalecerse a sí misma, genera lenguas y ciencias; y, para 
enriquecerse, la moralidad y la religión. 


13. LA VIDA UNIVERSAL ES EL ESPÍRITU UNIVERSAL 


Estas consideraciones nos llevan naturalmente a ver que la 
Vida Universal no es una fuerza vital ciega, sino un Espíritu Crea- 
tivo, una Mente, o Conciencia, que se manifiesta de miles de ma- 
neras. Según el zen, todo cuando existe en el universo vive y actúa 
y, al mismo tiempo, revela su espíritu. Estar vivo es exactamente 
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lo mismo que ser espiritual. Al igual que el poeta, el ruiseñor, el 
grillo y el arroyo también tienen su propio canto. Al igual que no- 
“otros nos sentimos contentos u ofendidos, así se sienten también 
los caballos, los perros, los gorriones, las hormigas, las lombrices 
y las setas. Cuanto más simple es el cuerpo, más simple es el espí- 
ritu; cuanto más complicado es el cuerpo, más complicado es el es- 
piritu. «La Mente duerme en el guijarro, sueña en la planta, reúne 
su energía en los animales y despierta para descubrir la conciencia 
de sí misma en el alma humana.» 

Este Espíritu Universal Creativo es el que envía la aurora para 
iluminar el cielo, el que hace que Diana irradie sus benéficos rayos 
y que Éolo toque el arpa, el que adorna la primavera con flores, cu- 
bre el otoño con un manto dorado, impulsa a las plantas a florecer, 
incita a los animales a estar llenos de energía y despierta la con- 
ciencia en el hombre. El autor de Mahavaipulya-purnabuddha-su- 
tra expresa con claridad esta idea cuando dice: «Las montañas, los 
ríos, los cielos, la tierra: el Verdadero Espíritu, iluminado y miste- 
rioso, contiene todo esto». Rinzái también dice: «El espíritu carece 
de forma pero penetra a través del mundo en las diez direccio- 
nes».'* El sexto patriarca expresa la misma idea de una forma más 
explícita: «La Mente es la que crea todos los fenómenos, el Buda es 
quien los trasciende».'*% 


14. LA INTUICIÓN POÉTICA Y EL ZEN 


Ya que la Vida Universal o el Espíritu impregna el universo 
entero, la intuición poética del ser humano siempre acaba descu- 
briéndolo y disfrutando de todo cuanto sea típico de ese Espíritu. 
Un poeta zen dijo: «Las hojas del plátano se despliegan al oír la voz 
del trueno. Las flores de la malvarrosa se vuelven hacia el sol, mi- 
rándolo todo el día». Jesús podía ver en la azucena al Ser Invisible 
que la ataviaba de una manera tan hermosa. Wordsworth descu- 
brió que lo más profundo del mundo es la vida espiritual univer- 
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sal que se manifiesta de una forma más directa en la naturaleza, 
investida de su adecuada dignidad y paz. Carlyle decía: «A través 
de cada estrella, de cada brizna de hierba, de cada alma, sigue bri- 
llando la gloria de la presencia de Dios». 

La Vida Universal no sólo se manifiesta en lo grandioso y su- 
blime, sino también en lo pequeño y cotidiano. Un sabio de antaño 
despertó a la fe'* al oír el tañido de una campana; otro, al contem- 
plar una flor de melocotonero; otro, al oír las ranas croando; y 
otro, al ver su rostro reflejado en el río. La mota de polvo más di- 
minuta forma un mundo. El más pequeño grano de arena bajo 
nuestros pies proclama una ley divina. De ahí que T'ou-tzu (Tou- 
zi), señalando una piedra que había frente a su templo, dijera: «To- 
dos los Budas del pasado, del presente y del futuro viven en 
ella».!% 


15. LA CONCIENCIA ILUMINADA 


Además de estas consideraciones, que dependen principal- 
mente de experiencias indirectas, podemos tener experiencias di- 
rectas de la vida en nuestro interior. En primer lugar, experimen- 
tamos que nuestra vida no es un simple movimiento o cambio 
mecánico, sino una fuerza espiritual dirigida hacia un objetivo. En 
segundo lugar, experimentamos directamente que nuestra vida co- 
noce, siente y desea. En tercer lugar, experimentamos que existe 
un poder que unifica las actividades intelectuales, emocionales y 
volitivas para que la vida sea uniforme y racional. Y, en último lu- 
gar, experimentamos que en el fondo de nuestro ser arraiga una 
Conciencia Iluminada, que los psicólogos no tratan y en la que los 
filósofos no creen, pero que los maestros zen describen con gran 
convicción. Según el zen, la Conciencia Iluminada es el centro de 
la vida espiritual. Se encuentra en la mente de las mentes y en la 
conciencia de las conciencias. Es el Espíritu Universal que ha des- 
pertado en la mente humana. No es la mente la que siente dicha o 
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tristeza, ni la que razona e infiere, ni la que imagina y sueña, ni 
la que espera y teme, ni la que diferencia lo bueno de lo malo: es la 
Conciencia llurrinada la que mantiene una íntima unión con el Es- 
píritu Universal o el Buda, y la que comprende que las vidas de 
todos los seres están inextricablemente unidas y dotadas de la mis- 
ma naturaleza única que la de la Vida Universal. Siempre lumino- 
«a como un claro espejo, no puede empañarse por las dudas ni la 
ignorancia. Siempre pura como una flor de loto, no puede manci- 
llarse por el barro de la malevolencia y la insensatez. Aunque los 
seres humanos estén dotados de esta Conciencia Iluminada, no son 
conscientes de su existencia, salvo quienes la descubren por medio 
de la práctica de la meditación. La Conciencia Iluminada suele lla- 
marse naturaleza búdica, pues es la verdadera naturaleza del Espí- 
ritu Universal. Los maestros zen la comparan con una piedra pre- 
ciosa que siempre se mantiene limpia y pura, aunque esté cubierta 
de una montaña de polvo. Su luz divina nunca pueden extinguir- 
la las dudas o el temor, al igual que la bruma y las nubes no pue- 
den destruir la luz del sol. El siguiente verso de un poeta zen chi- 
no ilustra cómo la describe el zen:'* 


Tengo una imagen del Buda, 

las personas mundanas no la conocen. 

No está hecha de barro ni tela, 

ni de madera tallada, 

ni ha sido modelada con barro o cenizas. 
Ningún artista puede pintarla, 

ni ningún ladrón robarla. 

Existe desde el principio de los tiempos. 

Está limpia, sin haber sido limpiada ni pulida. 
Aunque no sea más que una, 

se divide en cientos de miles de millones de formas. 
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16. EL BUDA RESIDE EN LA MENTE INDIVIDUAL 


La mente individual que despierta a la Conciencia lhuminada 
no adquiere un conocimiento relativo de las cosas como hace el in- 
telecto, sino la percepción más profunda de la fraternidad univer- 
sal de todos los seres, y descubre la absoluta cualidad sagrada de su 
naturaleza y la meta suprema para la que todos los seres están he- 
chos. Una vez que la Conciencia Iluminada despierta en nuestro 
interior, nos sirve de principio rector y nos conduce a la esperan- 
za, el gozo y la vida; de ahí que se llame el Amo'* de la mente y el 
cuerpo. A veces se denomina la Mente Original,'* pues es la men- 
te de las mentes, Es el Buda residiendo en los individuos. Si uno lo 
desea, puede llamarla Dios en el ser humano. Los siguientes diá- 
logos apuntan a esta única idea. 

En una ocasión, un carnicero que solía sacrificar mil ovejas al 
día fue a ver a Gotama y, tras arrojar el cuchillo de carnicero, dijo: 
«Soy uno de los mil Budas». Gotama respondió: «Sí, realmente lo 
eres». Un monje llamado Hui Chao (Echo) le preguntó a Fa-yen 
(Hogén): «¿Qué es el Buda?». El maestro contestó: «Tú eres Hui 
Chao». Al hacerle la misma pregunta a Sheu Shan (Shuzán), Chi- 
men (Chimón) y T'ou-tzu (Touzi), el primero contestó: «Una no- 
via va montada sobre un burro y su suegra lo conduce»; y el se- 
gundo: «Va descalzo, sus sandalias se han desgastado»; y el tercero 
se levantó de la silla sin decir una palabra. Chuen Hih (Fukiu) lo 
explica con gran claridad: «Noche tras noche duermo con el Buda 
y cada mañana me levanto con Él. Me acompaña dondequiera que 
vaya. Cuando estoy de pie o sentado, cuando hablo o estoy calla- 
do, cuando estoy dentro o fuera, Él nunca me abandona; es como 
la sombra que siempre acompaña al cuerpo. ¿Quieres saber dónde 
está El? Escucha esa voz y esas palabras».'%* 
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17. La CONCIENCIA ILUMINADA NO ES UNA PERCEPCIÓN 
INTELECTUAL 


La Conciencia Iluminada no es una simple percepción intelec- 
tual, ya que está llena de bellas emociones. Ama, acaricia, abraza 
y, al mismo tiempo, aprecia a todos los seres, siendo siempre com- 
pasiva con ellos. No tiene ningún enemigo al que conquistar, ni 
mal alguno contra el que luchar, sino que está encontrando cons- 
tantemente amigos que la ayudan a fomentar el bien. Su cálido co- 
razón late en armonía con los de todos los seres. El autor del Brah- 
majala-sutra expresa plenamente esta idea al decir: «Todas las 
mujeres son nuestras madres, todos los hombres son nuestros pa- 
dres; la tierra y el agua son nuestros cuerpos en vidas pasadas, el 
tuego y el aire, nuestra esencia». 

Confiando, por tanto, en nuestra experiencia interior, que es 
la única forma directa de conocer al Buda, lo concebimos como un 
ser con una profunda sabiduría y una infinita compasión, que ama 
a todos los seres como a hijos suyos a los que alimenta, cría, guía 
y enseña. «Los tres mundos son suyos, y todos los seres vivos que 
habitan en ellos son sus hijos.»!” «El Bienaventurado es la madre 
de todos los seres sensibles y los alimenta con la leche de la com- 
pasión.» Algunas personas lo llaman Absoluto, ya que todo Él 
es luz, esperanza, compasión y sabiduría; otras lo llaman Cielo, 
porque es elevado e iluminado; otras, Dios, porque es sagrado y 
misterioso; otras, Verdad, porque no se engaña a Sí Mismo; otras, 
el Buda, porque está libre de la ilusión; otras, Creador, porque es 
la fuerza creativa inmanente en el universo; otras, Camino, porque 
es el Camino que debemos seguir; otras, Incognoscible, porque está 
más allá del conocimiento relativo; otras, Yo, porque es el Yo de los 
yoes indivicuales. El Ser único, al que llamamos Vida Universal o 
Espíritu, recibe todos esos nombres. 
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18. NUESTRA IDEA DEL BUDA NO ES DEFINITIVA 


¿Se ha revelado en nuestra Conciencia Iluminada la naturaleza 
divina del Espíritu Universal de una forma completa y exhaustiva? 
A esta pregunta debería respoder negativamente, pues por lo que yo 
he podido conocer a través de mi limitada experiencia, el Espíritu 
Universal se revela como un Ser de una profunda sabiduría y una ili- 
mitada compasión, lo cual no implica que esta idea sea la única posi- 
ble y ni tampoco la definitiva. Siempre hay que tener en cuenta que 
el mundo está vivo, que cambia y avanza constantemente, revelan- 
do nuevas etapas u ofreciendo una nueva verdad. La lógica más sutil 
de antaño es en la actualidad una simple apreciación. Los milagros de 
ayer son hoy día algo de lo más común. Se conciben nuevas teorías, 
se hacen nuevos descubrimientos que a la vez son reemplazados por 
otras teorías y descubrimientos más recientes. Los nuevos ideales 
realizados o los nuevos deseos satisfechos despiertan sin duda nue- 
vos y más fuertes deseos, si cabe. La vida no se mantiene inmóvil un 
solo instante, sino que avanza velozmente, ampliándose y enrique- 
ciéndose desde el principio de los tiempos hasta el fin de la eternidad. 

Por tanto, la Ley Universal posiblemente revele en el futuro 
su nuevo contenido espiritual, que aún no conocemos porque ha 
estado perfeccionando, ellevando y desarrollando a los seres vivos, 
desde la ameba hasta el ser humano, aumentando la inteligencia y 
la diversidad de cada uno de ellos, hasta que un ser humano su- 
mamente civilizado emerja al plano de la conciencia: la conciencia 
de la presencia de la luz divina en él. Creer en el Buda es sentirse 
satisfecho y agradecido por su gracia, y esperar a que se produzca 
la infinita manifestación de su gloria en el ser humano. 


19. CÓMO SE DEBE VENERAR AL BUDA 


El autor del Vimalakirtti-nirdesa-sutra explica con las siguien- 
tes palabras la actitud que: debemos adoptar con el Buda: «No le pe- 
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dimos nada ¿l Buda. No le pedimos nada al Dharma. No le pedi- 
mos nada a h Sangha». Al Buda nada le pedimos. Ni éxitos mun- 
danos, ni reompensas en una vida futura, ni bendiciones especia- 
les. Huang-fo (Obaku) dijo: «Yo sólo venero al Buda. No le pido 
nada al Budr. No le pido nada al Dharma. No le pido nada a la 
Sangha». Entonces un príncipe!” le preguntó: «Si no le pides nada 
al Buda, si ro le pides nada al Dharma, y si no le pides nada a la 
Sangha, ¿dequé te sirve venerar al Buda?». El príncipe recibió un 
bofetón porsu utilitaria pregunta.'” Este incidente ilustra clara- 
mente que, para los maestros zen, venerar al Buda es un puro acto 
de agradecimiento, o la apertura de un corazón agradecido; es de- 
cir, la revela:ión de la Conciencia Iluminada. Estamos viviendo la 
misma vida del Buda, gozando de sus bendiciones y manteniendo 
una íntima unión con Él a través de nuestras palabras, pensa- 
mientos y obras. La tierra no es «un valle de lágrimas», sino la glo- 
riosa creación del Espíritu Universal, y el hombre no es «un pobre 
y miserable pecador», sino el altar viviente del mismo Buda. Ha- 
gamos lo que hagamos, lo hacemos con el corazón agradecido y la 
pura alegría que proceden de la Conciencia Jlluminada; cuando co- 
memos, betemos, hablamos, andamos y hacemos cualquier otra 
cosa en la vida cotidiana, estamos venerando al Buda y manifes- 
tando la devoción que sentimos por El. Yo también estoy de acuer- 
do con Margaret Fuller cuando dice: «Venera lo más elevado, ten 
paciencia con lo más bajo, haz hoy que incluso la ejecución de la 
tarea más insignificante sea tu religión. ¿Están las estrellas dema- 
siado lejos? Coge el guijarro que yace a tus pies y apréndelo todo 
de él». 


Capítulo 5 


La naturaleza del ser humano 


|. SEGÚN MENCIO,!* EL SER MUMANO ES BUENO POR NATURALEZA 


Al parecer, a los eruditos orientales, sobre todo a las personas 
letradas chinas, les atrae tanto estudiar la naturaleza humana que 
proponen todas las opiniones posibles respecto al tema en cuestión, 
es decir: a) el ser humano es bueno por naturaleza; b) el ser huma- 
no es malo por naturaleza; c) el ser humano es tanto bueno como 
malo por naturaleza; d) el ser humano no es ni bueno ni malo por 
naturaleza. La primera de las opiniones la presentó Mencio, un fa- 
moso erudito confuciano, y sus seguidores, y la mayoría de japo- 
neses y de confucianos chinos siguen adhiriéndose a ella. Mencio 
creía que para el ser humano hacer el bien era algo tan natural 
como respirar. Él diría: «Supongamos que alguien ve a un niño que 
está a punto de caer en un profundo pozo. Esa persona lo rescata- 
ría aunque pusiera en peligro su propia vida, por más depravada 
que fuera. No le daría tiempo a pensar que con aquel acto podría 
ganarse la recompensa de los padres o una buena reputación entre 
sus amigos y conciudadanos. Lo haría movido por su buena natu- 
raleza innata». Mencio, después de enumerar varios ejemplos pa- 
recidos a éste, concluye que el ser humano es bueno por naturale- 
za, aun cuando se deje llevar a menudo por su brutal forma de ser. 
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2. SEGÚN SIÚN TZzu'* (JUNSHI), EL SER HUMANO ES MALO POR 
NATURALEZA 


La falta de solidez de la teoría de Mencio es puesta en eviden- 
cia por otra teoría diametralmente opuesta presentada por Siiin 
Tzu y sus seguidores. Sitin Tzu dice: «El ser humano es malo por 
naturaleza, pues tiene una avidez, unas ansias y unos deseos de ri- 
queza innatos. Al tener una avidez y unas ansias innatas, se deja 
llevar de manera natural por la intemperancia y el libertinaje. Al 
tener unos deseos innatos de riqueza, tiende a discutir y pelearse 
con los demás para sacar algún provecho». Sin disciplina ni cultu- 
ra, el hombre no sería mejor que un animal. Sus actos virtuosos, 
como los de la caridad, la honradez, la corrección, la castidad y la 
sinceridad, son conductas inculcadas por las enseñanzas de los 
sabios de la Antigiiedad, pero van en contra de su inclinación na- 
tural. El ser humano es, por tanto, vicioso por naturaleza, y las vir- 
tudes le son ajenas y no forman parte de su naturaleza funda- 
mental. 

Estas dos teorías no sólo no arrojan luz sobre el estado moral 
del ser humano, sino que lo envuelven en una mayor oscuridad, 
si cabe. Ahora voy a plantear algunas preguntas por medio de la 
refutación. Si el ser humano es bueno por naturaleza, como Men- 
cio mantiene, ¿cómo es posible que le resulte tan fácil ser un vi- 
cioso cuando carece de instrucción, y, en cambio, le cueste ser vir- 
tuoso incluso cuando es instruido? Si se sostiene que es bueno por 
naturaleza y que la maldad es su segunda naturaleza, ¿por qué a 
menudo su segunda naturaleza se apodera de él? Si uno respon- 
de que es bueno por naturaleza, pero que adquiere su segunda na- 
turaleza al tener que luchar para subsistir y que ésta poco a poco 
se va imponiendo sobre su naturaleza original por la misma ra- 
zón, en tal caso las tribus primitivas deberían ser más virtuosas 
que las naciones más civilizadas, y los niños habrían de ser más 
virtuosos que los adultos. Pero ¿acaso las evidencias no demues- 


tran lo contrario? 


. 
' 
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Y si, por el contrario, el ser humano fuera malo por naturale- 
7, como Sitin Tzu mantiene, ¿cómo podría entonces cultivar la 
virtud? Si se sostiene que los sabios de antaño inventaron las lla- 
nadas virtudes cardinales y las inculcaron aunque fueran en con- 
tra de su inclinación natural, ¿por qué no las han abandonado? Si 
los vicios son congénitos y forman parte de la naturaleza humana 
y las virtudes son ajenas al hombre y no forman parte de su natu- 
raleza, ¿por qué sigue encomiándolas? Si los vicios son auténticos 
y las virtudes, falsas, como esta teoría sostiene, ¿por qué llama sa- 
bios a los inventores de esas engañosas artes? ¿Cómo hubiera sido 
posible que el ser humano hiciera el bien cuando esos sabios aún 
no habían aparecido en la tierra? 


3. SEGÚN YAN HIUNG!'* (YOYU), EL SER HUMANO ES TANTO BUENO 
COMO MALO POR NATURALEZA 


Según Yan Hiung y sus seguidores, el bien no es menos real 
que el mal, y el mal no es más irreal que el bien. Por tanto, el ser hu- 
mano debe de tener una naturaleza doble, es decir, una parte bue- 
na y otra mala. Por eso la historia humana está llena de actos dia- 
bólicos y, al mismo tiempo, abunda en piadosas acciones. Por eso 
en el género humano se encuentran, por un lado, un Sócrates, un 
Confucio y un Jesús y, por el otro, un Nerón y un Kieh. Por eso 
un tipo puede hoy ser honrado con nosotros y traicionarnos ma- 
ñana. 

Esta visión de la naturaleza humana explicaría nuestro estado 
moral presente; sin embargo, plantea muchos interrogantes que 
no son fáciles de responder. Si esta afirmación fuera cierta, ¿no se- 
ría una tarea inútil intentar educar al ser humano para que fuera 
mejor y más noble? ¿Cómo se podría entonces extirpar la mala na- 
turaleza que se le ha implantado desde su origen? Si tuviera una 
doble naturaleza, ¿cómo podría haber llegado a establecer el bien 
por encima del mal? ¿Cómo podría haber llegado a creer que ha de 
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ser bueno y no malo? ¿Cómo podría haber dado importancia a la 


moralidad? 


4. SEGÚN Su SH1H'* (SosHoku), EL SER HUMANO NO ES NI BUENO 
NI MALO POR NATURALEZA 


Este problema se evitaría con la teoría postulada por Su Shih 
y otros eruditos influidos por el budismo, los cuales mantenían 
que el ser humano no es ni bueno ni malo por naturaleza. Según 
esta opinión, elserlamaño no E mnimoralmitimoral por natura- 
leza, sino amoral. Moralmente es incoloro. Cuando nace, por así 
decirlo, se encuentra en la encrucijada de la moralidad. Como no 


tiene ningún color, puede teñirse de negro o de rojo. Como se en- 
cuentra en una encrucijada, puede ir hacia la derecha o hacia la iz- 
quierda. Es como el agua fresca que carece de sabor y puede en- 
dulzarse y amargarse según las circunstancias. S5i no me equivoco, 
esta teoría también se encuentra con unos problemas irresolubles, 
ya que ¿cómo un ser amoral podría llegar a convertirse en moral 
o en inmoral? Esperar que una naturaleza moralmente incolora 
llegue a ser buena o mala es como intentar obtener miel de la are- 
na. Sin la semilla de una naturaleza buena o mala, no puede haber 
el fruto de algo bueno o malo. Así que ninguna de las cuatro teo- 
rías de los eruditos chinos ofrece una solución satisfactoria: la pri- 
mera no logra explicar el problema de la depravación humana, la 
segunda no consigue explicar el origen de la moralidad, la tercera 
no logra explicar la existencia de la cultura moral y la cuarta es ló- 


gicamente contradictoria. 


5. NO EXISTE NINGÚN MORTAL QUE SEA TOTALMENTE MORAL 


El ser humano ha de ser pof naturaleza bueno o malo, o tan- 
to bueno como malo, o ni bueno ni malo. Aparte de estas cuatro 
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proposiciones, no hay ninguna otra, y ninguna de ellas puede 
aceptarse como verdadera. Por consiguiente, ha de haber algún 
error en los términos de los que se componen. Hay quien piensa 
que el error se evitaría limitando el sentido del término «ser hu- 
mano», diciendo que algunas personas son buenas por naturaleza 
y otras, malas; que otras son tanto buenas como malas; y que otras 
ho son ni buenas ni malas. En estas proposiciones modificadas no 
hay ninguna contradicción, pero no logran explicar el estado ético 
del hombre. Supongamos que todas son ciertas, que existen cua- 
tro clases de personas: a) las que son totalmente morales y no tie- 
nen ningúna inclinación inmoral; b) las que son mitad morales y 
mitad inmorales; c) las que no son morales ni inmorales; d) y las 
que son totalmente inmorales y no tienen ninguna inclinación 
moral. Los cristianos ortodoxos, al creer que Jesús está libre de pe- 
cado, dirían que pertenece a la primera clase, y los musulmanes y 
los budistas, que han deificado a los fundadores de sus respectivas 
fes, considerarían a su fundador como un personaje totalmente 
moral. Pero ¿estas creencias, hemos de preguntarnos, se basan en 
hechos históricos? ¿Se puede afirmar que tan tradicionales y con- 
tradictorios documentos, como los cuatro evangelios, son históri- 
cos en el sentido estricto de la palabra? ¿Se puede afirmar que esas 
tradiciones que deifican a Mahoma y al Buda Sakiamuni constitu- 
yen las afirmaciones de unos simples hechos? ¿No es Jesús una 
abstracción y un ideal totalmente distinto del hijo del carpintero 
que se alimentaba con la misma clase de comida, que se cobijaba 
en la misma clase de casa, que sufría la misma clase de dolor, que 
se enojaba con la misma clase de ira, y que era acosado por la mis- 
ma clase de lujuria que nosotros? ¿Se puede decir que aquel que 
luchó numerosas y sangrientas batallas, que llevó a cabo tantas y 
tan astutas negociaciones con los enemigos y los amigos, que ex- 
perimentó personalmente los problemas de la poligamia, era una 
persona libre de pecado y divina? Si aceptamos que esos sabios de 
antaño son seres sobrehumanos y divinos, en tal caso la clasifica- 
ción que acaba de citarse no tiene nada que ver con ellos, porque 
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no puede decirse que pertenezcan al género humano. Hoy día, 
¿quién puede señalar a una persona libre de pecado? ¿No es un he- 
cho que cuanto más virtuosos nos volvemos más pecadores cree- 
mos ser? Si hay algún mortal del pasado, el presente y el futuro que 
declare ser puro y estar libre de pecado, su propia declaración de- 
muestra que no es un ser sumamente moral. Por consiguiente, la 
existencia de la primera clase de personas es cuestionable. 


6. NO EXISTE NINGÚN MORTAL QUE NO SEA MORAL O QUE SEA 
TOTALMENTE INMORAL 


Con la tercera y la cuarta clase de personas, las cuales se su- 
pone que no son morales ni inmorales o que son totalmente in- 
morales, ocurre lo mismo. No hay ninguna persona, por más de- 
pravada que sea, que no haya hecho ni una buena acción en toda 
su vida. A diario descubrimos un fiel amigo en un carterista, un 
afectuoso padre en un ladrón, y un amable vecino en un asesino. 
La fe, la compasión, la amistad, el amor, la lealtad y la generosidad 
no residen sólo en palacios e iglesias, sino también en burdeles y 
prisiones. Por otro lado, los vicios más abyectos y los crímenes más 
sangrientos se cobijan con frecuencia bajo un sombrero de seda, 
un hábito, o una corona ducal o real. La vida puede compararse a 
una cuerda hecha de paja blanca y negra: separar la una de la otra 
sería destruir la misma cuerda; del mismo modo, una vida total- 
mente independiente de la dualidad de lo bueno y lo malo no es 
una vida real. Debemos aceptar, por tanto, que la tercera y la cuar- 
ta proposiciones son incoherentes con nuestra experiencia diaria 
de la vida, y que la segunda proposición es la única que es cohe- 
rente con ella, pero, como se ha visto, no consigue explicar el ori- 
gen de la moralidad. 
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7. ¿DÓNDE RESIDE EL ERROR? 


¿Dónde reside el error en las cuatro posibles proposiciones res- 
pecto a la naturaleza humana? No reside en el sujeto, sino en el 
predicado, es decir, en el uso de los términos «bueno» y «malo». 
Examinemos ahora en qué se diferencia lo bueno de lo malo. Una 
buena acción siempre promueve intereses a una escala mucho más 
amplia que una mala acción. Ambas persiguen intereses humanos, 
pero se diferencian en el alcance de dichos objetivos. Es decir, tan- 
to las buenas como las malas acciones persiguen un fin y fomen- 
tan intereses humanos, pero se diferencian unas de otras en el al- 
cance de esos intereses. Por ejemplo, el robo es evidentemente una 
mala acción que se condena en todas partes, pero saquear la pro- 
piedad del enemigo por el bien de la propia tribu, clan o nación se 
elogia como una conducta meritoria. Ambos actos persiguen los 
mismos intereses, pero el primero tiene que ver con los intereses 
de un solo individuo o de una sola familia, y el segundo, en cam- 
bio, con los de una tribu o una nación. Si el primero es malo por- 
que ignora los intereses de otro, el segundo también ha de serlo 
porque ignora los intereses del enemigo. El asesinato se condena 
en todas partes, y, en cambio, el hecho de matar a miles de solda- 
dos en un campo de batalla es elogiado y respetado, porque el pri- 
mero se ha perpetrado para conseguir unos intereses personales, y 
el segundo, para conseguir unos intereses públicos. Si el primero 
es malo a causa de su crueldad, el segundo también ha de serlo a 
causa de su falta de humanidad. 

La idea de lo bueno y lo malo, generalmente aceptada, se pue- 
de exponer de la siguiente forma: «Una acción es buena cuando 
promueve los intereses de un individuo o de una familia, es más 
buena aún cuando promueve los de una región o un país, y es su- 
mamente buena cuando promueve los del mundo entero. Una ac- 
ción es mala cuando perjudica a otra persona o a otra familia, es 
peor cuando perjudica a una región o un país, y es mucho peor aún 
cuando daña a todo el mundo. En general, una acción es buena 
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cuando promueve unos intereses, ya sean materiales o espiritua- 
les, como pretendía su ejecutor al llevarla a cabo, y es mala cuan- 
do perjudica unos intereses, ya sean materiales o espirituales, como 
pretendía su ejecutor al realizarla». 

Según esta idea, generalmente aceptada, las acciones huma- 
nas pueden clasificarse bajo cuatro distintos encabezamientos: a) 
acciones totalmente buenas; b) acciones en parte buenas y en par- 
te malas; c) acciones que no son ni buenas ni malas; d) acciones 
totalmente malas. La primera clase de acciones, las que son total- 
mente buenas, resultan beneficiosas y nunca perjudican los inte- 
reses humanos, ya sean materiales o espirituales, como, por ejem- 
plo, las acciones humanitarias y las que se realizan por el bien de 
todos los seres. La segunda clase de acciones, las que son en parte 
buenas y en parte malas, promueven una serie de intereses hu- 
manos y, al mismo tiempo, van en contra de otros, como un pa- 
triotismo intolerante y un amor lleno de prejuicios. La tercera cla- 
se de acciones, las que no son ni buenas ni malas, no perjudican 
ni benefician ningún interés humano, por ejemplo, el acto in- 
consciente de un soñador. Y la cuarta clase de acciones, las que son 
totalmente malas y van en contra de los intereses humanos, no 
son posibles, salvo en el caso del suicidio, ya que cada acción pro- 
mueve en mayor o menor medida los intereses, materiales o es- 
pirituales, del ejecutor o de alguna otra persona. Incluso delitos 
tan horribles como el homicidio y el parricidio se realizan con 
unos determinados intereses y en cierto modo los alcanzan una 
vez llevados a cabo. De lo que se deduce que, de acuerdo con la 
clasificación citada, no puede decirse que el ser humano sea bue- 
no o malo por naturaleza, ya que no existe ninguna persona que 
sólo haga la primera clase de acciones y ninguna otra, ni ningún 
mortal que únicamente haga la cuarta clase. Puede, por tanto, de- 
cirse que el ser humano es bueno y malo por naturaleza y que, al 
mismo tiempo, no es bueno ni malo, ya que siempre está reali- 
zando la segunda y la tercera clase de acciones. Todo esto, no obs- 
tante, no es más que un juego de palabras. De lo que se deduce 
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que la idea común de la naturaleza humana no logra captar el ver- 
dadero estado de la vida real. 


8. EL SER HUMANO NO ES NI BUENO NI MALO POR NATURALEZA, 
SINO QUE POSEE LA NATURALEZA BÚDICA 


Ya hemos tenido ocasión de observar que el zen enseña la na- 
turaleza búdica con la que todos los seres sensibles están dotados. 
El término «naturaleza búdica»,!* tal como los budistas lo entien- 
den, significa una naturaleza latente y sin desarrollar, que le per- 
mite al que la posee iluminarse cuando la ha desarrollado y actua- 
lizado.'* Así que, según el zen, el ser humano no es bueno ni malo 
en el sentido relativo de la palabra, tal como se cree en general, 
sino que posee la naturaleza búdica en el sentido no dual. Una bue- 
na persona (según la idea común) no se diferencia de una mala (se- 
gún la idea común) en su naturaleza búdica innata, sino en hasta 
qué punto la expresa en sus acciones. Aunque todas las personas 
posean la naturaleza búdica, al haberla desarrollado en mayor o 
menor medida, no pueden expresarla en el mismo grado en sus ac- 
ciones. La naturaleza búdica puede compararse con el sol, y la 
mente individual, con el cielo. Una mente iluminada es como un 
cielo despejado, nada impide que brille el sol en él; una mente ig- 
norante es como un cielo nublado que cubre parte de la luz del sol; 
y una mente malsana es como un cielo encapotado donde el sol pa- 
rece no existir. Estamos viendo a diario que incluso un ladrón o un 
asesino puede ser un buen padre para sus hijos y un afectuoso ma- 
rido para su esposa. Cuando está en casa es una persona honrada. 
La luz de la naturaleza búdica brilla dentro de los muros de su casa, 
pero fuera de ella está envuelto por la oscuridad de los repugnan- 
tes delitos. 
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9. LA PARÁBOLA DEL LADRÓN KIH!* 


Chuang-tsé (Soshi) la narra con un gran sentido del humor de 
la siguiente manera: «Los seguidores de Kih, el gran ladrón y ase- 
sino, le preguntaron: “¿Se guía el ladrón por algún principio al ro- 
bar?”. A lo que él contestó: “¿Hay alguna profesión que no tenga 
sus propios principios? El ladrón demuestra su sabiduría al llegar 
a la conclusión de que en la casa hay un valioso botín; su valor, al 
ser el primero en entrar en ella; su justicia, al repartir equitativa- 
mente el botín; su lealtad, al no traicionar nunca a sus compinches; 
y su bondad, al ser generoso con sus seguidores. Sin estas cinco 
cualidades, no habría nadie en el mundo que pudiera llegar a ser 
un buen ladrón”.» La parábola nos muestra claramente que la na- 
turaleza búdica del ladrón y del asesino se expresa como sabidu- 
ría, valor, justicia, fidelidad y bondad dentro del ámbito de su so- 
ciedad, y que si actuara de la misma forma fuera de ella, no sería 
un gran ladrón, sino un gran sabio. 


10. WANG YANG MING (OYOMEI) Y EL LADRÓN 


Una noche en la que Wang estaba enseñando a sus discípulos 
su famosa doctrina según la cual todos los seres humanos están 
dotados de Conciencia,'* un ladrón se coló en la casa y se escon- 
dió en el rincón más oscuro. Entonces Wang declaró en voz alta 
que cada ser humano nacía con aquella Conciencia y que, al igual que 
los sabios de antaño, también el ladrón que acababa de entrar en la 
casa la tenía. El ladrón, al escuchar por casualidad esas observacio- 
nes, salió de su escondite para pedir perdón al maestro, porque sa- 
bía que ya no podía huir, pero como estaba medio desnudo, se aga- 
zapó detrás de los discípulos. La buena disposición y el afectuoso 
trato de Wang le animaron a preguntarle al maestro cómo podía 
saber que un pobre infeliz como él estaba dotado de la misma Con- 
ciencia que la de los sabios de antaño. Wang le contestó: «Es tu 
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Conciencia la que hace que te avergúences de tu desnudez. Tú 
mismo eres un sabio si evitas hacer aquello que te avergiienza». 
Creo firmemente que Wang tenía razón al decirle a aquel ladrón 
que su naturaleza era la misma que la de los sabios de antaño. No 
es ninguna exageración, sino una verdad salvadora. También es 
la forma más eficaz de salvar a los seres de la oscuridad del peca- 
do. Cualquier ladrón, en el momento que cree en su propia Con- 
ciencia o naturaleza búdica, deja de ser un ladrón. Los criminales 
nunca se corregirán por medio de severos reproches o castigos: 
sólo se salvarán mediante la compasión y el amor, ya que esos 
sentimientos inspirarán a su naturaleza búdica innata. No hay 
nada más pernicioso para los delincuentes que tratarlos como si 
fueran una clase distinta de personas y confirmar su conven- 
cimiento de que son malos por naturaleza. Lamento muchísimo 
que incluso en las sociedades civilizadas las autoridades, al no te- 
ner en cuenta esta salvadora verdad, estén llevando a la perdición 
a los delincuentes que tienen a su cargo y a los que tienen el de- 
ber de salvar. 


11. Las PERSONAS MALAS SON BUENAS EN EL CASCARÓN 


Esto no sólo ocurre con los ladrones o los asesinos, sino tam- 
bién con la gente común y corriente. Hay muchas personas que 
son honradas y buenas en sus casas, y viles y deshonestas fuera de 
ellas. Y también otras que sienten un apasionado amor por su re- 
gión, y en cambio actúan ilícitamente contra los intereses de las 
otras. Dentro de los límites de su propia región, son personas rec- 
tas y honorables, pero fuera de ellos no son más que una pandilla 
de granujas. También hay quienes son como un George Washing- 
ton y un Guillermo Tell en su propia tierra, pero unos piratas y ca- 
níbales en los demás países. Y no son pocas las personas que tienen 
prejuicios raciales y no permiten que los rayos de su naturaleza 
búdica penetren en una piel de color. Esta clase de personas civili- 
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zadas son lo suficientemente humanas como para amar y apreciar 
a cualquier persona como si de un hermano suyo se tratara, pero 
tan poco compasivas que piensan que las criaturas inferiores han 
sido creadas con el único fin de servirles de alimento. Una perso- 
na plenamente iluminada, en cambio, siente compasión tanto por 
los seres humanos como por las criaturas inferiores; así, el Buda 
Sakiamuni, consideraba a todos los seres sensibles como hijos 
suyos. 

Todas esas personas tienen la misma naturaleza búdica, pero 
la expresan en sus acciones de modos muy distintos. Si decimos 
que los ladrones y los asesinos son malos por naturaleza, en tal 
caso los reformadores y revolucionarios también lo son. Y si deci- 
mos que el patriotismo y la lealtad son buenos, entonces la trai- 
ción y la insurrección también deben serlo. Por tanto, es evidente 
que las llamadas buenas personas son las que actúan promovien- 
do unos intereses más amplios en la vida y que las llamadas malas 
personas son las que actúan persiguiendo unos intereses más li- 
mitados. En otras palabras, las malas personas son las buenas en el 
cascarón, y las buenas personas son las malas una vez han alzado 
el vuelo. Al igual que el pájaro que aún no ha salido del cascarón 
es el mismo que el que ya sabe volar, la naturaleza de los buenos 
en el cascarón es totalmente la misma que la de los malos una vez 
han alzado el vuelo. Para demostrar que la naturaleza humana 
trasciende la dualidad del bien y el mal, el autor del Avatámsaka- 
sutra declara que «todos los seres están dotados de la sabiduría y 
la virtud del Tathagata». Kuei-fung (Keisho) también dice: «Todos 
los seres sensibles poseen el Espíritu Real de la Iluminación Ori- 
ginal (en su interior), que es inmutable y puro, eternamente lu- 
minoso y claro y, al mismo tiempo, consciente. También se llama 
naturaleza búdica o Tathagata-garbha». 
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12. Las PERSONAS VIRTUOSAS Y LAS PERSONAS VULGARES 


Por eso el zen propone denominar búdica o buena la naturale- 
za del hombre en el sentido de que trasciende la dualidad de lo bue- 
no y lo malo. No tiene ningún sentido llamar a algunas personas 
buenas si no existe ninguna de mala. Pero el zen prefiere llamar 
buenas a las personas, como lo ejemplifica el Buda Sakiamuni, el 
cual era conocido por dirigirse a sus oyentes como «hombres y mu- 
jeres de bien», y el sexto patriarca en China, que llamaba a todo el 
mundo «personas buenas y sabias». Lo cual no implica en absoluto 
que todos seamos virtuosos, puros y santos, ni que el mundo esté 
lleno de viciosos y criminales. Es innegable que la vida es la lucha 
entre el bien y el mal, y que muchos valerosos héroes se han des- 
tacado por ofrecer su vida en las filas de la vanguardia. Sin embar- 
go, curiosamente, los campeones de ambos bandos luchan por la 
misma causa. No hay ni una sola persona en el mundo que luche 
contra su propia causa o interés; lo único que diferencia a las perso- 
nas de uno y otro bando es el alcance de los intereses por los que lu- 
chan. Las llamadas malas personas, a las que los eruditos chinos y 
japoneses denominan con acierto «personas vulgares», expresan su 
naturaleza búdica en un pequeño grado, principalmente en sus pro- 
pias casas, mientras que las llamadas buenas personas o «personas 
virtuosas», como los eruditos orientales las designan, actualizan su 
naturaleza búdica a nivel nacional o de la tierra entera. 

La Conciencia Huminada o la naturaleza búdica, como se ha 
visto en el capítulo anterior, es la mente de las mentes y la con- 
ciencia de las conciencias, el Espíritu Universal que ha despertado 
en la mente individual y que adquiere conciencia de la fraternidad 
universal de todos los seres y de la unidad de las vidas individua- 
les. Es el verdadero yo, el principio rector, el Rostro Original'* (na- 
turaleza), tal como lo llama el zen, del ser humano. En las mentes 
de los confundidos este verdadero yo sigue dormido en el umbral de 
la conciencia, de ahí que cada uno de ellos tienda a identificarse con 
su insignificante yo y a esforzarse por satisfacer los intereses del 
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mismo, aunque sea a costa de los yoes de los demás. Son las «per- 
sonas vulgares» del mundo, ya que su yo es el más limitado. Al- 
gunos de los que están menos confundidos identifican su yo con 
sus familias y se sienten felices o desdichados en la medida en que sus 
familias son felices o desdichadas, y por ellas sacrifican los intere- 
ses de otras familias. Y, por otro lado, algunas de las personas más 
iluminadas unen sus yoes a través del amor y la compasión con los 
de su clan o con sus compatriotas, consideran el auge o la caída del 
clan o del país como el suyo propio, y están dispuestas a sacrificar 
su propia vida, si es necesario, en defensa de la causa del clan o del 
país. Cuando están plenamente iluminadas perciben que todas las 
vidas de todos los seres sensibles son una unidad y se muestran 
siempre compasivas y serviciales con todas las criaturas. Son las 
«personas más virtuosas» de la tierra, porque han expandido sus 
yoes lo máximo posible. 


13. LA TEORÍA DE LA NATURALEZA BÚDICA EXPLICA LOS ESTADOS 
ÉTICOS DEL SER HUMANO 


Esta teoría nos permite comprender el origen de la moralidad. 
El primer despertar de la naturaleza búdica en el ser humano cons- 
tituye el inicio de la moralidad, y el progreso ético que aquél rea- 
liza es la paulatina ampliación de la expresión de la naturaleza bú- 
dica en la conducta. Por eso la teoría de la moralidad es imposible 
para el ser humano. Y la cultura o las disciplinas morales, así como 
la educación y la mejora social, son inútiles. La teoría explica tam- 
bién los hechos éticos al sostener que el modelo de la moralidad 
cambia dependiendo de las épocas y de los lugares, que el bien y el 
mal están inextricablemente unidos, y que las malas temporadas 
pueden convertirse de pronto en buenas y las buenas, pueden con- 
vertirse de improviso en malas. Afirma, en primer lugar, que los 
principios de la moralidad se van elevando a medida que la natura- 
leza búdica o el verdadero yo de uno se va extendiendo según las 


um " 


LA NATURALEZA DEL SER HUMANO 107 


distintas épocas y lugares. En segundo lugar, sostiene que como el 
bien es la naturaleza búdica actualizada en un elevado grado y el mal, 
la naturaleza búdica actualizada en un pequeño grado, la existen- 
cia del primero presupone la del segundo, y uno nunca puede li- 
brarse del problema de la dualidad. En tercer lugar, afirma que la 
teoría dual no puede explicar el hecho de que una persona mala se 
convierta en buena en ciertas circunstancias, y que una persona 
buena se convierta en mala de improviso, porque si una naturale- 
za buena pudiera convertirse en mala de una forma tan arbitraria 
y una naturaleza mala, en buena, la distinción entre una natura- 
leza buena y una naturaleza mala no tendría ningún sentido. Se- 
gún la teoría de la naturaleza búdica, el hecho de que una persona 
buena se convierta en mala o de que una persona mala se convier- 
ta en buena no significa en absoluto que su naturaleza búdica haya 
cambiado, sino que es la ampliación o la disminución de la actua- 
lización de la misma. Así que, por más degenerada que sea una 
persona, puede alcanzar un elevado nivel ético expandiendo su yo 
y, al mismo tiempo, por más moral que sea, puede descender al ni- 
vel de un animal al reducir su yo. Ser un ángel o un demonio de- 
pende, pues, de nuestro grado de Iluminación y de lo que decida- 
mos hacer. Por eso existe una gama tan amplia de personas buenas 
y malas. Cuanto más cerca estemos de la cima de la Iluminación, 
más amplia será la vista que dominaremos de las posibilidades mo- 
rales. 


14. LA NATURALEZA BÚDICA ES LA FUENTE COMÚN DE LA 
MORALIDAD 


Además, la naturaleza búdica o el verdadero yo, al ser la sede 
del amor y el núcleo de la sinceridad, forma la urdimbre y la tra- 
ma de las acciones morales. Es el hijo obediente que sirve a sus pa- 
dres con sinceridad y amor. El súbdito leal que sirve a su señor con 
sinceridad y amor. La esposa virtuosa que ama a su marido con un 
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corazón sincero. El fiel amigo que siempre busca la compañía de 
los demás movido por la sinceridad y el amor. La persona recta que 
lleva una vida sincera y afectuosa. Y la persona generosa y huma- 
na que se compadece del prójimo con un corazón sincero. La vera- 
cidad, la castidad, la piedad filial, la lealtad, la rectitud, la genero- 
sidad, la humanidad y otras virtudes parecidas no son más que la 
naturaleza búdica aplicada a las distintas clases de relaciones que 
tienen lugar en la fraternidad humana. Ésa es la fuente común, 
siempre fresca e inagotable, de la moralidad que alimenta y pro- 
mueve los intereses de todos. Toju!”” expresa en este poema una 
idea parecida: 


Existe dentro de mí la Fuente Inagotable (de la moralidad). 

Es un invalorable tesoro. 

Se llama la Naturaleza Luminosa del ser humano. 

Es perfecta y supera a todas las joyas, 

El aprendizaje sirve para sacar a la luz esta Naturaleza Luminosa. 
Es lo mejor que hay en el mundo. 

La auténtica felicidad sólo se encuentra a través de ella. 


De modo que, en primer lugar, la conducta moral, que no es 
más que la expresión de la naturaleza búdica en acción, implica la 
reafirmación del yo y el fomento de los intereses de uno. La teo- 
ría del egoísmo, una verdad a medias, se basa en este punto. En se- 
gundo lugar, cuando la conducta moral alcanza su fin va siempre 
acompañada de una sensación de placer o satisfacción. Esta acci- 
dental concomitancia es confundida con la esencia por los especta- 
dores superficiales que siguen la teoría hedonista. En tercer lugar, 
fomenta los intereses materiales y espirituales del ser humano, de 
ahí que los utilitaristas confundan el resultado con la causa de la 
moralidad. En cuarto lugar, la conducta moral implica el control o 
el sacrificio del yo inferior e innoble de uno, para alcanzar el yo 
superior y noble. Lo cual da origen a la teoría ascética sobre la mo- 
ralidad, una verdad a medias. 
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15. LA PARÁBOLA DEL BORRACHO 


La pregunta que ahora surge es: si todos los seres humanos es- 
tamos dotados con la naturaleza búdica, ¿por qué no nos ilumina- 
mos de manera natural? Para responderla, los mahayanistas'” 
indios contaron la parábola de un borracho que se olvida de las pie- 
dras preciosas que un amigo suyo le ha metido en uno de sus bol- 
sillos. Embriagado con el intoxicante licor del egoísmo, extraviado 
tras correr detrás de la atractiva imagen de los objetos sensuales, el 
borracho pierde la cabeza a causa de la ira, el desco y la ignorancia. 
Se encuentra en un estado de pobreza moral que le lleva a olvidar- 
se por completo de la naturaleza búdica, la piedra preciosa que hay 
en su interior. Para ocupar en la sociedad una honorable posición 
como poseedor de un bien tan valioso, ha de liberarse primero de la 
influencia del licor del yo y desapegarse de los objetos sensuales, 
controlar sus pasiones, recuperar la paz y la sinceridad por el bien 
de su mente, e iluminar toda su existencia con esa luz divina inna- 
ta. De lo contrario, nunca podrá salir de la difícil situación en la que 
se encuentra. 

La siguiente imagen sirve para explicar con más claridad, si 
cabe, el tema en cuestión. El Espíritu Universal puede compararse 
al agua universal, o al agua que fluye por toda la tierra. Esta agua 
universal existe en todas partes, Existe en los árboles, la hierba, las 
montañas, los ríos, los mares, el aire y las nubes. El ser humano no 
está sólo rodeado de agua por todos lados, sino también impregna- 
do de ella. Pero si no bebe de ella, nunca podrá saciar su sed. De ma- 
nera parecida, el Espíritu Universal existe en todas partes. Existe en 
los árboles, en la hierba, en la tierra, en las montañas, en los ríos, 
en los mares, en los pájaros y en los animales. Y, de igual modo, el 
ser humano no sólo está rodeado por todos lados de este Espíritu, 
sino que su existencia está impregnada de él. Pero no podrá ilumi- 
narse mientras que no despierte el Espíritu Universal en su interior 
mediante la meditación. Beber agua es beber el agua universal; des- 
pertar la naturaleza búdica es ser consciente del Espíritu Universal. 
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Para poder iluminarnos es preciso que creamos que todos los 
seres poseen la naturaleza búdica, es decir, que son totalmente bue- 
nos por naturaleza en el sentido de que ésta trasciende la dualidad 
de lo bueno y lo malo. «Un día —para ilustrarlo con un ejemplo— 
P'an-shan (Banzán), al pasar por delante de una carnicería, oyó a 
un cliente decir: “Póngame medio kilo de carne fresca”. El carni- 
cero dejó el cuchillo, se cruzó de brazos y replicó: “Señor, ¿que hay 
aquí que no sea fresco?” .» P'an-shan al oír esta observación se ilu- 
minó en el acto. 


16. EL BUDA SAKIAMUNI Y EL HIJO PRÓDIGO 


Nuestro gran problema es el de no creer en la mitad de nues- 
tra buena naturaleza innata. Somos como el hijo único de la fami- 
lia adinerada de la historia que se nos cuenta en Saddharma-pun- 
darika-sutra:"? olvidándose de la rica herencia que le espera, el 
chico se va de casa y lleva una precaria vida trabajando como sim- 
ple obrero. Qué lamentable es ver a alguien que, sin fe en su no- 
ble legado, entierra la preciosa joya de la naturaleza búdica en la 
inmunda basura de los vicios y delitos, malgasta su excelente ta- 
lento en una actividad que deshonrará sin duda su nombre y, pre- 
sa de amargos remordimientos y dudas, se arroja en las fauces de 
la perdición. El Buda Sakiamuni, lleno de un paternal amor por to- 
dos los seres, nos contempla con compasión como sus hijos pródi- 
gos, y utiliza todos los medios posibles para que los hombres me- 
dio muertos de hambre regresen a casa. Ésa fue la razón que lo 
llevó a abandonar el palacio y a su querida esposa y su amado hijo, 
a practicar la vía del ascetismo y la meditación, a obtener la Ilumi- 
nación y predicar el Dharma durante cuarenta y nueve años; es de- 
cir, concentró toda su energía y sus fuerzas en este único objetivo, 
en lograr que los hijos pródigos volvieran a su rica mansión de la 
naturaleza búdica. Enseñó no sólo por medio de palabras, sino 
también con su propio ejemplo, que el ser humano posee la natu- 
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raleza búdica y que, al despertarla, puede salvarse de las miserias 
de la vida y la muerte, y residir en un reino más elevado que el de 
los dioses. Cuando nos iluminamos, o cuando el Espíritu Univer- 
sal despierta en nuestro interior, abrimos el inagotable almacén de 
virtudes y méritos y podemos usarlos a nuestro antojo. 


17. LA PARÁBOLA DEL MONJE Y DE La MUJER NECIA 


La siguiente parábola japonesa compara a las personas con- 
fundidas o no iluminadas con un monje y una mujer estúpida: 
«Una noche, un monje (que solía llevar siempre la cabeza recién 
rasurada), transgrediendo los preceptos búdicos adquiridos, se 
emborrachó y fue a visitar a una mujer cuya necedad era por to- 
dos conocida. En cuanto entró en su habitación, la mujer se que- 
dó tan profundamente dormida que el monje por más que lo in- 
tentó, no consiguió despertarla. Dispuesto a utilizar cualquier 
medio que tuviera a su alcance, buscó y rebuscó por toda la habi- 
tación para encontrar algún objeto que le ayudara a sacarla de su 
sepulcral sueño. Por suerte, encontró una navaja de afeitar en uno 
de los cajones del tocador. Entonces le cortó un mechón de pelo 
para despertarla, pero la mujer ni siquiera se inmutó y siguió dur- 
miendo como una bendita. El monje le cortó otro mechón, pero 
ella siguió roncando sonoramente. El tercer y cuarto mechones no 
produjeron tampoco ningún efecto. Al final acabó cortándole todo 
el cabello, pero la mujer siguió durmiendo. Por la mañana al des- 
pertar no pudo encontrar al monje, su visitante, ya que se había 
ido por la noche. “¿Dónde está mi visitante, dónde está mi querido 
monje?”, dijo en voz alta, y caminando en un estado de sonam- 
bulismo lo buscó en vano por toda la casa repitiendo la misma fra- 
se. Al cabo de un rato, al tocarse sin querer la cabeza rasurada, 
creyó que era la del visitante y exclamó: “¡Oh, aquí estás, queri- 
do mío!, ¿adónde he ido yo entonces?” ». El gran problema de las 
personas confundidas es que se han olvidado de su verdadero yo 
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o naturaleza búdica, y no saben «adónde se ha ido». En una oca- 
sión el duque Ngai, del estado de Lu, le dijo a Confucio: «Uno de 
mis súbditos, maestro, es tan desmemoriado que olvidó llevarse a 
su esposa al cambiar de residencia». A lo que el sabio repondió: 
«Eso no es nada, duque, los emperadores Kieh"” y Cheu”! se ol- 
vidaron de su propio yo».””” 


18. «CADA SONRISA ES UN HIMNO, CADA PALABRA AFECTUOSA, UNA 
ORACIÓN» 


El glorioso sol de la naturaleza búdica brilla en el cenit de la 
Conciencia Iluminada, pero nosotros seguimos sumidos en el sue- 
ño de la ilusión. Las campanas y los relojes de la Iglesia Universal 
proclaman el amanecer de la Bodhi; sin embargo, intoxicados con 
los licores de las tres ponzoñas,”* seguimos durmiendo profunda- 
mente en la oscuridad del pecado. Oremos al Buda, en cuyo seno 
vivimos, por nuestra salvación. Invoquemos al Buda, que siempre 
nos tiene presentes en su infinita compasión, por la felicidad y la 
paz de todos los seres. Venerémosle por medio de nuestra compa- 
sión hacia los pobres, de nuestra bondad hacia los que sufren, de 
nuestro amor por lo sublime y lo bueno. 


Oh, compañero, cede a tu corazón, tu hermano, 

donde reside la piedad, la paz de Dios está aquí; 

venerarle es amarnos los unos a los otros, 

cada sonrisa es un himno, cada palabra afectuosa, una oración. 


JOHN GREENLEAF WHITTIER 


Que tu corazón sea tan puro que seas digno de recibir la luz 
del Espíritu Universal. Que tus pensamientos sean tan nobles que 
las hermosas flores se abran ante ti, recordándote al misericordio- 
so Buda. Que tu vida sea tan buena que no te avergitences en pre- 
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sencia del Bienaventurado. Los mahayanistas, sobre todo los ze- 
nistas, sienten esta clase de devoción. 


19. EL MUNDO SIGUE CONSTRUYÉNDOS= 


Esta afirmación no pretende suponer en absoluto que el mun- 
do se haya ya construido y que se encuentre en su mejor estado. 
Al contrario, está lleno de defectos y fallos. No debemos vanaglo- 
riarnos de la civilización moderna, por importante que sea la vic- 
toria que se haya adjudicado. Indudablemente el ser humano se 
encuentra aún en la cuna. Aunque suela extender los brazos para 
alcanzar su supremo ideal, sigue sintiéndose satisfecho con sus 
inútiles juguetes. No se puede negar que la fe en la religión se está 
extinguiendo en los círculos cultos de la sociedad, que la falta de 
sinceridad, la cobardía y la hipocresía se están difundiendo rápida- 
mente por casi todas las comunidades, que Lucrecia y Ezelin con- 
templan la famélica multitud desde su lujoso palacio, que Mamón 
y Baco se alimentan a veces de presas humanas, que incluso la re- 
ligión suele ponerse al lado del bando rival y la piedad participa en 
la crueldad, que la anarquía siempre está dispuesta a abalanzarse 
sobre los soberanos, y la filosofía, a su vez, a hacer oídos sordos a 
la petición de paz, mientras que la ciencia aviva el fuego de los con- 
flictos. 

¿Acaso la edad de oro del ser humano pertenece al lejano pa- 
sado? ¿Se está acercando el día del Juicio Final? ¿Oyes la llamada 
de las trompetas? ¿Sientes que la tierra se estremece bajo tus pies? 
No, en absoluto, la edad de oro aún no ha pasado. Todavía ha de 
llegar. Son muchos los que piensan que este mundo se ha termi- 
nado ya de construir y que el Creador ha finalizado su labor. Pero 
nosotros somos testigos de que sigue trabajando en él, ya que 
oímos resonar los golpes de su martillo tanto en el cielo como en 
la tierra. ¿Acaso no nos muestra los nuevos materiales con los que 
lo va construyendo? ¿No imprime nuevas formas a su diseño? 


l 
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¿No nos sorprende con novedades, maravillas y misterios? Es de- 
cir, el mundo no está retrocediendo sino progresando. 

Un arroyo no fluye en línea recta, sino que ora gira hacia la 
derecha, ora hacia la izquierda; ora salta por un precipicio, ora riega 
fértiles campos o regresa a su fuente, pero está destinado a volver 
al océano. Con el río de la vida ocurre lo mismo. En un momento 
salta por el precipicio de la revolución y, al siguiente, enriquece la 
fértil tierra de la civilización, o se expande formando un cristalino 
lago de paz o el peligroso remolino de un conflicto. Pero su curso 
siempre se dirige hacia el océano de la Iluminación, donde pueden 
alcanzarse las gemas de la igualdad y la libertad, las joyas de la ver- 
dad y la belleza, y los tesoros de la sabiduría y el gozo. 


20. EL PROGRESO Y LA ESPERANZA DE UNA VIDA MEJOR 


Nadie puede decir cuántas miríadas de años han transcurrido 
desde que los gérmenes de la vida aparecieron en la tierra, ni nin- 
gún científico puede calcular con exactitud cuántos miles de vera- 
nos y de inviernos han tenido que pasar para que evolucionaran 
hasta convertirse en unos animales superiores. Lentamente aun- 
que con constancia han ido siguiendo su sinuoso curso, ascen- 
diendo paso a paso por las etapas de la evolución, hasta alcanzar el 
nivel de los animales racionales. No sabemos cuántos miles de mi- 
llones de años más tardaremos en desarrollarnos y en convertir- 
nos en unos seres superiores al ser humano; sin embargo, creo fir- 
memente que seguiremos el mismo infalible curso que los 
gérmenes orgánicos siguieron en el pasado. La humanidad actual 
no es la misma que la de la prehistoria. Es como si fuera otra raza. 
Nuestros deseos y esperanzas son totalmente distintos de los de 
los hombres primitivos. Lo que para ellos era el oro, es ahora el 
hierro para nosotros. Nuestros pensamientos y creencias son algo 
que ellos ni siquiera llegaron a imaginar. No conocían lo que hoy 
nosotros sabemos. Aquello que veneraban, ahora lo pisamos con 
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nuestros pies. Lo que en el pasado adoraban como sus deidades, 
ahora lo utilizamos como si fueran nuestros esclavos. Aquello que 
a ellos les preocupaba y torturaba, ahora son para nosotros prácti- 
cos objetos. Y las costumbres y los estilos de vida también han 
cambiado de una forma increíble; en cuerpo y en mente somos una 
raza totalmente distinta a la de nuestros primitivos antepasados de 
los buenos tiempos de antaño. 

Además de todo esto estamos en lo cierto al creer que la vida 
ha mejorado. Para ello sólo hemos de echar un vistazo al estado ac- 
tual del mundo. Mientras la guerra turco-italiana estaba lanzando 
su feroz protesta, la revolución china levantaba su cabeza ante el 
temblante trono. ¿Quién sabe si no surgirá otro sanguinario asun- 
to antes de que el derramamiento de sangre búlgaro llegue a su fin? 
Todavía seguimos creyendo que, al igual que el fuego se lleva el 
fuego, parafraseando a Shakespeare, las guerras se llevan las gue- 
rras. Del mismo modo que un océano, que en el pasado separaba a 
dos naciones y hoy permite unirlas, la guerra que en el pasado se- 
paraba a dos pueblos ha acabado ahora uniéndolos. Está de más de- 
cir que todas las naciones gimen agobiadas por su carga de cañones 
y buques de guerra y que desean intensamente la paz. Ninguna na- 
ción puede hacerle la guerra a otra nación. Va en contra de la con- 
ciencia nacional. No es ninguna exageración decir que el mundo 
está prestando oídos a cualquier nueva sugerencia procedente de la 
diosa de la paz. Si tenemos un inquebrantable propósito y una fir- 
me resolución, llegará sin duda un tiempo en que la paz universal 
se restablecerá y el precepto del Buda Sakiamuni de «no matar» 
será observado por toda la humanidad. 


21. LA MEJORA DE LA VIDA 
Hoy día la gente parece sentir profundamente la herida de los 


resultados económicos de la guerra, y, en cambio, es insensible a 
los daños morales que ésta ha provocado. Al igual que los elemen- 
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tos tienen sus afinidades, cue los cuerpos experimentan sus atrac- 
ciones y que las criaturas tienen el instinto de agruparse, los seres 
humanos también sienten un amor innato los unos hacia los otros. 
«Dios dividió a los hombres para que se multiplicaran y pudieran 
ayudarse unos a otros.» Su fuerza yace en la mutua ayuda; su pla- 
cer, en el mutuo amor; y su perfección, en dar y recibir cosas posi- 
tivas. El Buda Sakiamuni decía: «Sé compasivo con todos los seres 
vivos». Tomar las armas contra otra persona es ilícito, ya que es 
violar la ley universal de la vida. 

No se puede negar que hay muchas personas horribles que 
disfrutan con sus crímenes, que todos tenemos en mayor o menor 
grado alguna mácula en nuestro carácter y que los medios para co- 
meter delitos están aumentando de manera proporcional a los 
avances de la civilización moderna, pero aun así sigo creyendo que 
nuestro estilo de vida está destruyendo la inclinación lobuna he- 
redada de nuestros primitivos antepasados y que la educación está 
erradicando la caníbal naturaleza que tenemos en común con los 
animales salvajes. Por otro lado, los signos de la creciente morali- 
dad social son evidentes en todas partes, como lo evidencian los or- 
felinatos, los hogares para pobres, los correccionales, los centros 
para gente sin hogar, los asilos, los hospitales gratuitos, los hospita- 
les para animales domésticos, las sociedades que defienden los de- 
rechos de los animales, las escuelas para invidentes y mudos, los 
psiquiátricos, y otros centros parecidos. Además, se han hecho va- 
rios descubrimientos e inventos que contribuyen a la mejora so- 
cial, como los rayos X y el radio, la invención de la telegrafía sin 
cables, los aviones, y otros muchos. Las maravillas espirituales 
como las de la clarividencia, la clariaudiencia, la telepatía, etc., tam- 
bién nos recuerdan que el ser humano puede seguir desarrollán- 
dose espiritualmente hasta unos límites inconcebibles. Así que la 
vida poco a poco se está enriqueciendo y ennobleciendo cada vez 
más, con lo que, como ya se anunciaba en el camino del Buda, se 
está volviendo más esperanzadora. 


LA NATURALEZA DEL SER HUMANO il 


22. LA COMPASIÓN DEL BUDA 
Mi ton dice: 


La virtud puede ser atacada, pero nunca lastimada, 
agredida injustamente por la fuerza, pero no cautivada. 
Pero el mal ha de retroceder 

y no mezclarse más con el bien. Si esto no se cumple, 
será que los pilares del firmamento están podridos 

y la base de la tierra, construida sobre rastrojos. 


El mundo se apoya sobre la base de la moralidad, que no es 
más que otro nombre del Espíritu Universal, y el orden moral la 
sustenta. En nuestra calidad de seres humanos nos ha correspon- 
dido, nos corresponde y nos corresponderá la labor de perfeccio- 
nar el mundo. Esta idea se expresa alegóricamente en un sutra'” 
budista que describe la llegada de un compasivo Buda llamado 
Maitreya en un lejano futuro. Al mismo tiempo, afirma que no 
habrá colinas empinadas, ni lugares inmundos, ni epidemias, ni 
hambrunas, ni terremotos, ni tormentas, ni guerras, ni revoluciones, 
ni derramamientos de sangre, ni crueldad, ni sufrimiento; los ca- 
minos pavimentados serán agradables y suaves, la hierba y los ár- 
boles estarán siempre floreciendo, los pájaros no cesarán de cantar 
y los seres humanos se sentirán satisfechos y felices; todos los se- 
res sensibles venerarán al Buda de la Compasión, aceptarán su doc- 
trina y alcanzarán la Iluminación. Según el sutra, esta profecía se 
cumplirá 5.670.000.000 años después de la muerte del Buda Sakia- 
muni. Lo cual muestra con claridad que el objetivo mahayanista 
de la vida es el de que manifestemos la luz innata de la naturaleza 
búdica para iluminar al mundo, comprender la fraternidad univer- 
sal de todos los seres sensibles, obtener la Iluminación y disfrutar 
de la paz y alegría hacia la que el Espíritu Universal nos conduce. 


Capítulo 6 


La lluminación 


1. La ILUMINACIÓN ESTÁ MÁS ALLÁ DE LA DESCRIPCIÓN Y EL 
ANÁLISIS 


En los capítulos anteriores se ha tratado en varias ocasiones el 
principal problema del zen, o de la Iluminación, cuyo contenido es 
inútil explicar o analizar. No se puede explicar ni analizar porque 
si lo hiciera, estaría confundiendo al lector. Pero sí puedo repre- 
sentar la Iluminación, explicándola o analizándola por medio de 
instantáneas o de operaciones anatómicas. Así como la vida inte- 
rior, la que experimentamos dentro de nosotros, no es la forma de 
la cabeza, los rasgos del rostro ni la postura del cuerpo sino algo 
totalmente distinto, la Iluminación que los zenistas experimentan 
en el momento de alcanzar el samadhi'”* supremo no es un análi- 
sis psicológico de un proceso mental, ni la explicación epistemoló- 
gica de la cognición, ni la generalización filosófica de los concep- 
tos. La Iluminación sólo puede realizarse a través de la Iluminación 
y frustra cualquier intento de describirla, aunque proceda de los 
mismos iluminados. Los zenistas suelen comparar el esfuerzo de 
los confundidos por saber qué es la Iluminación con un ciego pal- 
pando un elefante para conocer el aspecto que tiene. Los que palpan 
la trompa declaran que es como una soga, los que le tocan la ba- 
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rriga dicen que es como un gran tambor y los que le palpan las pa- 
tas afirman que es como el tronco de un árbol. Pero ninguna de es- 
tas conjeturas llega a describir realmente al elefante. 


2. LA ILUMINACIÓN IMPLICA PENETRAR LA NATURALEZA DEL YO 


Este importante problema no puede pasarse por alto sin hacer 
algún comentario. En este capítulo intentaré presentar al lector la 
Iluminación dando un rodeo, como un pintor que ofrece los bos- 
quejos fragmentados de una hermosa ciudad porque es incapaz de 
representar siquiera una vista a vuelo de pájaro de la misma. La 
Iluminación implica ante todo penetrar la naturaleza del Yo. Cons- 
tituye liberar a la mente de la ilusión concerniente al Yo. Todos los 
pecados, sean de la clase que sean, se arraigan profundamente en 
una falsa idea del Yo y originan las ramas del deseo, la ira y la ig- 
norancia que proyectan unas oscuras sombras sobre la vida. Para 
extirpar esta falsa idea el budismo'” niega firmente la existencia 
de un alma individual tal como se suele concebir, es decir, como 
una entidad espiritual inmutable dotada de visión, oído, tacto, olfa- 
to, sensaciones, pensamientos, imaginación, aspiraciones, etc., que 
sobrevive al cuerpo. Nos enseña que no existe semejante alma y 
que la idea de un alma es una burda ilusión. Trata el cuerpo como 
una forma material y temporal de la vida que acabará siendo des- 
truido por la muerte y regresando de nuevo a los elementos de los 
que se componía. Y sostiene que la mente también es una forma 
espiritual y temporal de la vida en que no subyace un alma inmu- 
table. 

Una mente ilusoria tiende a identificar el cuerpo con el Yo y a 
ansiar después sus intereses materiales, o a creer que la mente de- 
pende del alma como el ego. Los que se entregan a los placeres sen- 
suales, consciente o inconscientemente identifican el cuerpo con el 
Yo y son esclavos de los objetos de los sentidos toda la vida. En 
cambio, los que consideran que la mente depende del alma como 
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el Yo, subestiman el cuerpo como una simple herramienta con la 
que el alma actúa y tienden a denunciar que la vida no merece la pe- 
na de ser vivida. Pero no debemos subestimar el cuerpo ni sobres- 
timar la mente, porque la mente no puede existir sin el cuerpo, ni 
el cuerpo sin la mente. Cada actividad de la mente produce unos 
cambios químicos y fisiológicos en los centros nerviosos, los órga- 
nos y el cuerpo entero; y cada actividad del cuerpo produce el co- 
rrespondiente cambio en las funciones mentales y en la persona- 
lidad. Cuando en el interior nos sentimos tristes, al mismo tiempo 
se manifiestan en el exterior las lágrimas y la palidez del rostro, y 
cuando aparecen en el exterior unos ojos encendidos y una respi- 
ración entrecortada, estamos sintiendo ira en el interior. Así que 
el cuerpo es la mente observada desde fuera en su relación con los 
sentidos, y la mente es el cuerpo experimentado desde dentro en 
su relación con la introspección. ¿Quién puede fijar con exactitud 
la línea que separa la mente del cuerpo? Hemos de admitir, por lo 
que sabemos hasta el momento, que la mente, lo intangible, está 
hecha para cubrirse con la prenda de la materia a fin de convertir- 
se en una existencia inteligible; y que en relación con la materia, 
lo sólido, se ha descubierto, al examinarla, que carece de forma, al 
igual que la mente. El zen cree en la identidad del cuerpo y la men- 
te, tal como Dogén'* decía: «El cuerpo es idéntico a la mente, los 
fenómenos y la realidad son una única y misma cosa». 

Bergson niega la identidad de la mente y el cuerpo con las si- 
guientes palabras:'" «[La experiencia] sólo nos muestra la inter- 
dependencia que existe entre lo mental y lo físico, que para que se 
dé el estado psíquico es necesario cierto sustrato cerebral, y nada 
más. El hecho de que dos cosas dependan una de otra no significa 
que sean idénticas. Aunque un determinado tornillo sea necesario 
para el funcionamiento de una máquina y ésta funcione cuando 
haya el tornillo y deje de hacerlo al retirarlo, no decimos que el 
tornillo equivalga a la máquina». El símil de Bergson del tornillo 
y la máquina es inadecuado para demostrar la interdependencia de 
la mente y el cuerpo, porque el tornillo hace que la máquina fun- 
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cione, pero la máquina no hace funcionar al tornillo; o sea, que su 
relación no es interdependiente. En cambio, el cuerpo hace actuar 
a la mente y la mente hace actuar al cuerpo, manteniendo una re- 
lación totalmente interdependiente; y además la relación no cons- 
tituye una adición de la mente al cuerpo ni del cuerpo a la mente, 
a diferencia del tornillo, que es un elemento que se le ha añadido a 
la máquina. Si Bergson deseaba mostrar un hecho real, debía de 
haber comparado el funcionamiento de la máquina con la mente, 
y la propia máquina, con el cuerpo. Además se equivocaba al afir- 
mar: «El hecho de que dos cosas dependan una de otra no signifi- 
ca que sean idénticas», porque hay varias clases de interdepen- 
dencia, y en algunas de ellas dos cosas sí son idénticas. Por ejemplo, 
los ladrillos y el arco que forman, que dependen mutuamente, no 
son idénticos al arco, pero el agua y las olas dependen mutuamen- 
te y son idénticas. Como el fuego y el calor, el aire y el viento, una 
máquina y su funcionamiento, y la mente y el cuerpo.” 


3. CREER EN LA INMORTALIDAD DEL ALMA ES IRRACIONAL 


Las mentes occidentales creen en una misteriosa entidad que 
recibe el nombre de alma, y los pensadores indios, en un llamado 
cuerpo sutil totalmente distinto del cuerpo burdo hecho de carne 
y sangre. Según estas creencias, el alma es un principio activo que 
une el cuerpo y la mente para formar un todo armonioso capaz de 
llevar a cabo tanto actividades mentales como físicas. En la vida 
presente actúa por medio de la mente y el cuerpo y en el más allá 
goza de una vida eterna. La inmortalidad se basa en esta clase de 
alma. Es el Yo inmortal. 

Esta creencia, aparte de no explicar el origen del alma, no sir- 
ve para nada. En primer lugar, no arroja ninguna luz sobre la re- 
lación que existe entre el cuerpo y la mente, porque el alma no es 
más que un nombre vacío para describir la unidad entre el cuerpo 
y la mente y no sirve para explicar nada. Todo lo contrario, aún 
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añade a la misteriosa relación entre la materia y el espíritu más 
misterio, si cabe. En segundo lugar, el alma ha de concebirse como 
una entidad psíquica individual sujeta a determinaciones espacia- 
les, pero como la muerte le acaba privando del cuerpo, lo que la in- 
dividualiza, después de la muerte pierde su individualidad, para la 
decepción del creyente. Pero ¿cómc es posible creer en algo total- 
mente espiritual y amorfo que existe sin fundirse con las otras co- 
sas? En tercer lugar, no logra colmar el intenso deseo del creyen- 
te de gozar de una vida eterna, porque el alma acaba perdiendo el 
cuerpo al que iba unida, el único medio importante a través del 
cual puede gozar de la vida. En cuarto lugar, se considera que en la 
vida futura el alma recibirá de Dios la recompensa o el castigo por 
sus acciones en esta vida, pero la idea de un castigo eterno es in- 
coherente con el ilimitado amor de Dios. En quinto lugar, el alma 
se concibe sin duda alguna como una entidad que unifica las di- 
versas facultades mentales y que existe como la base de una per- 
sonalidad individual. Pero la existencia de semejante alma es im- 
compatible con el conocido hecho patológico según el cual una 
persona puede tener una personalidad doble, triple, o múltiple. Por 
tanto, la creencia común de la existencia de un alma inmortal no 
sólo es irracional, sino un inútil estorbo para la mente religiosa. 
Por eso el zen declara que no existe semejante alma, y que la men- 
te y el cuerpo son uno. Para citar un ejemplo, en una ocasión Hui 
Chung (Yechu), un famoso discípulo del sexto patriarca en China, 
le preguntó a un monje: «¿De dónde vienes?». El monje le res- 
pondió: «Vengo del sur, maestro». Hui Chung le dijo: «¿Qué doc- 
trina enseñan los maestros del sur?». El monje contestó: «Enseñan 
que el cuerpo es mortal y que el alma es inmortal». Hui Chung re- 
puso: «¡Ésa es la doctrina heterodoxa del Atman!». El monje le 
preguntó: «¿Cómo lo enseñas tú?». A lo que Hui Chung replicó: 
«Yo enseño que el cuerpo y la mente son uno».'* 

Fiske,'** en su razonamiento contra el materialismo, condena 
la negación de la inmortalidad del alma diciendo: «La suposición 
materialista según la cual no existe semejante estado y que la vida 
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del alma se extingue con la desaparición del cuerpo, es quizás el ma- 
yor ejemplo de la suposición más infundada que se conoce en la 
historia de la filosofía». Sin embargo, puedo afirmar con la misma 
vehemencia que el supuesto común acerca de que el alma sigue 
existiendo en el más allá es, quizás, el mayor ejemplo de la supo- 
sición más infundada que se conoce en la historia del pensamien- 
to, porque no existe ninguna prueba científica que confirme esta 
suposición, ni siquiera los espiritualistas se atreven a afirmar que 
exista un espíritu o alma. Fiske también dice:*** «Con esta inváli- 
da hipótesis de la aniquilación [del alma] los materialistas traspa- 
san los límites de la experiencia de una manera tan mayúscula 
como la del poeta que al cantar las excelencias de la Nueva Jerusa- 
lén hace referencia a su río de agua de vida y a sus calles de oro. 
Científicamente hablando, no hay la más pequeña prueba que con- 
firme ninguna de estas dos visiones». Lo cual equivale a decir que 
científicamente hablando, no existe ni la más pequeña prueba de 
la idea común que existe sobre un alma inmortal, porque la des- 
cripción que el poeta hace de la Nueva Jerusalén sólo es el resulta- 
do de la común creencia sobre la inmortalidad. 


4. LA IDEA DEL YO PUESTA A EXAMEN 


La creencia en la inmortalidad se basa en el fuerte instinto de 
conservación que provoca el insaciable deseo de longevidad. Es otra 
forma de egoísmo, una de las reliquias de nuestros rudos antepa- 
sados. Hay que tener en cuenta que esta ilusión sobre el Yo indi- 
vidual es la base sobre la que se asienta cualquier forma de in- 
mortalidad. Invito a mis lectores a encontrar en toda la historia de 
la humanidad un solo delito que no se base en el egoísmo. En ge- 
neral, los malhechores han sido siempre personas hedonistas, co- 
diciosas y egoístas que se han caracterizado por su lascivia, igno- 
rancia y crueldad. ¿Hay algún ladrón que al cometer un robo haya 
favorecido los intereses de los habitantes de su pueblo? ¿Algún 
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apasionado amante que con el escándalo provocado haya ayudado 
a sus vecinos? ¿Algún traidor cuya innoble conducta haya sido por 
el bien de su país o de la sociedad en general? 

Por consiguiente, para poder iluminarnos debemos corregir, en 
primer lugar, nuestras ideas acerca del Yo. El cuerpo y la mente no 
son los únicos constituyentes importantes del Yo. En la idea del Yo 
hay muchos otros elementos indispensables. Por ejemplo, yo exis- 
to somo otra forma de mis padres. Yo soy ellos y podría decirse 
que soy una reencarnación suya. Y mi padre es, a su vez, otra for- 
ma de sus padres; y mi madre, de los suyos; y los padres de ambos, 
de los suyos, y así hasta el infinito. Es decir, todos mis antepasa- 
dos viven y se encuentran en mí. De lo que se deduce que mi es- 
tado físico es el resultado de la suma total de las acciones buenas y 
malas que yo he realizado en las vidas pasadas a través de mis an- 
tepasados y de la influencia que he recibido de ellos,'** y que mi es- 
tado psíquico es el resultado de lo que he ido recibiendo, sintien- 
do, imaginando, concibiendo, experimentando y pensando en mis 
vidas pasadas a través de mis antepasados. 

Aparte de esto, mis hermanos, mis hermanas, mis vecinos, to- 
dos los hombres y mujeres no son más que la reencarnación de sus 
padres y sus antepasados, los cuales son también los míos. Tanto 
el rey como el mendigo llevan la misma sangre, tanto los blancos 
como los negros están animados por la misma vitalidad, tanto los 
sabios como los necios poseen la misma conciencia. Es imposible 
concebirme como una entidad independiente del resto de hombres 
y mujeres, pues ellos forman parte de mí y yo formo parte de ellos, 
es decir, yo vivo y actúo en ellos y ellos viven y actúan en mí. 

Es una insensatez decir que si voy a la escuela, no es para edu- 
carme como miembro de la sociedad, sino para satisfacer mi deseo 
de acumular conocimientos; o que si reúno una fortuna, no es para 
llevar la vida de una persona acomodada en la sociedad, sino para sa- 
tisfacer mi afición al dinero; o que si busco la verdad, no es para be- 
neficiar a mis contemporáneos ni a las generaciones futuras, sino 
para satisfacer mi curiosidad; o que si vivo con mi familia, con mis 
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amigos o con alguna otra persona, no es para estar con ellos, sino 
para vivir por mi cuenta. Decir que soy un individuo totalmente 
independiente de la sociedad es tan absurdo como afirmar que soy 
un esposo sin esposa o un hijo sin padres. Haga lo que haga, di- 
recta o indirectamente, estaré contribuyendo a la suerte común del 
ser humano; y sea lo que sea lo que otra persona haga, estará de- 
terminando directa o indirectamente mi destino. Por tanto, debe- 
mos comprender que nuestros yoes incluyen forzosamente los de 
los demás miembros de la comunidad, y que los yoes de los demás 
miembros de la comunidad incluyen forzosamente al nuestro. 


5. LA NATURALEZA ES LA MADRE DE TODAS LAS COSAS 


Además, el ser humano ha nacido de la naturaleza. Es hijo 
suyo. Ella le ofrece alimento, ropa y cobijo. Le sustenta, fortalece 
y da vigor. Y, al mismo tiempo, le disciplina, castiga e instruye. El 
cuerpo humano se ha formado a partir de ella, su conocimiento se 
compone de sus leyes naturales, y sus actividades son las respues- 
tas que ella le dirige. Hay quienes dicen que la civilización moder- 
na es la conquista de la naturaleza por el ser humano, pero en rea- 
lidad no es más que la fiel obediencia que él le demuestra. Eucken'* 
dice: «Bacon realmente decía que para poder dominar a la natura- 
leza hemos de servirla primero. Pero se olvidó de añadir que el ser 
humano, como su soberano, está destinado a seguir sirviéndola». 
Ningún ser podrá nunca atacarla a no ser que actúe siguiendo por 
completo sus leyes. Conseguir algo yendo contra las leyes de la na- 
turaleza es tan imposible como pescar peces en el bosque o hacer 
pan de una piedra. ¡Cuántas especies de animales se han extingui- 
do por ser incapaces de seguir sus pasos! ¡Cuántas inmensas for- 
tunas se han perdido inútilmente por ignorar su orden! ¡Cuántos 
humanos han desaparecido de la tierra por desobedecer su inflexi- 
ble voluntad! Sin embargo, ella es fiel a los que obedecen sus re- 
glas. ¿No ha demostrado la ciencia que la naturaleza es digna de 
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confianza? ¿No ha descubierto el arte que la naturaleza es hermo- 
sa? ¿No ha anunciado la filosofía que la naturaleza es espiritual? 
¿No ha proclamado la religión que la naturaleza es buena? En cual- 
quier acontecimiento ella es la madre de todos los seres. Vive en to- 
das las cosas y todas las cosas viven en ella. Les ofrece todo cuanto 
posee y les proporciona todo cuanto necesitan. Su vida tiene la mis- 
ma vitalidad que anima a todos los seres sensibles. Chuang-tsé'* 
(Soshi) tenía razón al decir: «El Cielo, la Tierra y yo fuimos crea- 
dos al mismo tiempo y todas las cosas son una». Y también: «Si 
contemplo todas las cosas con amor, el Cielo, la Tierra y yo somos 
una unidad». Sang Chao (Sojo) también dijo: «El Cielo y la Tierra 
tienen la misma raíz que nosotros. Todas las cosas del mundo y yo 
tenemos la misma esencia».!*” 


6. EL VERDADERO YO 


Si no hay un alma individual ni en la mente ni en el cuerpo, 
¿dónde se encuentra la personalidad? ¿Qué es el verdadero Yo? 
¿Cómo se diferencia del alma? El Yo es una entidad viva, no es in- 
mutable como el alma, sino una vida mudable que está cambiando 
continuamente, que es el cuerpo cuando se observa con los senti- 
dos, y la mente cuando se experimenta a través de la introspección. 
No es una entidad que subyace en la mente ni en el cuerpo, sino 
una vida que existe como la unión de la mente y el cuerpo. Existía 
ya en nuestros antepasados, existe en el presente, y existirá en las 
generaciones futuras. También se revela a sí misma en cierta me- 
dida en las plantas y en los animales, y se oculta en la naturaleza 
inorgánica. Es la vida y el espíritu cósmicos y, al mismo tiempo, la 
vida y el espíritu individuales. Es la misma vida que anima a los 
seres humanos y a la naturaleza. Es un principio universal y crea- 
tivo que existe por sí mismo y actúa de una eternidad a otra. De 
ahí que los zenistas lo denominen Mente o Yo. P'an-shan (Ban- 
zán) dijo: «La luna de la mente incluye todo el universo con su 
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luz». Alguien le preguntó a Ch'ang-sha (Chosha): «¿Cómo se pue- 
de transformar el univergo fenoménico en el Yo?». A lo que el 
maestro replicó: «¿Cómo se puede transformar el Yo en el univer- 
so fenoménico?». 

Cuando percibimos este Yo, abrimos la puerta a los misterios 
del universo, porque conocer la naturaleza de una gota de agua es 
conocer la naturaleza de los ríos, los lagos y los océanos, incluso la 
del vapor, la bruma y las nubes; es decir, la clave para descubrir el 
secreto de la Vida Universal radica en percibir la vida individual. No 
debemos confinar el Yo en la pobre y nimia persona llamada cuer- 
po, ya que semejante proceder constituye la raíz del egoísmo más 
pobre y miserable, sino expandir ese egoísmo en un egoísmo fami- 
liar y, más tarde, en un egoísmo nacional, en un egoísmo que inclu- 
ya a todos los seres vivos y, finalmente, en un egoísmo universal, 
que ya no será egoísmo en absoluto. Por eso los budistas negamos 
la inmortalidad del alma tal como suele concebirse, pero aceptamos 
la inmortalidad de la Gran Alma, que anima, vitaliza y espirituali- 
za a todos los seres sensibles. El budismo hinayana fue el primero 
en negar la existencia del Atman o del Yo, que tanto se había in- 
culcado en las Úpanisad, y allanó el camino para que pudiera di- 
fundirse el concepto del Yo Universal, por medio de elogios que lle- 
nan casi cada página de las Obras mahayana. 


7. EL DESPERTAR DE La SABIDURÍA MÁS ÍNTIMA 


Después de haber abandonado la falsa idea sobre el Yo, el si- 
guiente paso consiste en despertar nuestra sabiduría más íntima, 
pura y divina, que los maestros zen llaman la Mente del Buda,” 
la Bodhi'” o la Prajña.'” Ella es la luz divina, el cielo interior, la 
llave que abre todos los tesoros morales, el centro del pensamien- 
to y de la conciencia, la fuente de toda influencia y poder, el tem- 
plo de la bondad, la justicia, la compasión, el amor imparcial, la hu- 
manidad, la misericordia y la medida de todas las cosas. Cuando 
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esta sabiduría más íntima se despierta plenamente, comprendemos 
que todos tenemos el mismo espíritu, esencia y naturaleza que la 
Vida Universal o el Buda; que todos vivimos cara a cara con el Buda 
y gozamos de la abundante gracia del Bienaventurado; que Él nos 
revela su naturaleza moral, abre sus ojos espirituales, manifiesta su 
nueva capacidad y establece su misión; y que la vida no es un océa- 
no de nacimientos, enfermedades, vejez y muerte, ni un valle de lá- 
grimas, sino el sagrado templo del Buda, la Tierra Pura,'* donde 
disfrutar del gozo del nirvana. 

Nuestra mente experimenta entonces un cambio radical. Ya no 
nos sentimos acosados por la ira ni el odio, ni acuciados por la en- 
vidia y la ambición, ni abrumados por la melancolía y la desespe- 
ración. Ello no significa que nos hayamos vuelto fríos o intelec- 
tuales, sino que nuestras pasiones se han purificado y ahora, en 
lugar de agitarnos, nos inspiran nobles emociones, haciendo que 
sintamos ira e indignación contra las injusticias, la crueldad y la fal- 
sedad; tristeza y aflicción ante la fragilidad humana; regocijo y ale- 
gría por la suerte del prójimo; y piedad y compasión al contemplar 
el sufrimiento de todos los seres. Nuestro intelecto también se pu- 
rifica con el cambio. El escepticismo y la sofistería se transforman 
en firmes convicciones, las críticas y las hipótesis se convierten en 
acertados juicios de valores, y las conclusiones y los razonamientos 
se trocan en realización. 

Lo que antes sólo contemplábamos, ahora también lo sentimos 
con el corazón. Lo que antes conocíamos con relación a las diferen- 
cias, ahora también lo comprendemos con relación a la unidad. An- 
tes lo que más nos interesaba era saber cómo sucedían las cosas, 
ahora en cambio también tenemos en cuenta su valor. Lo que antes 
estaba fuera de nosotros, ahora se encuentra en nuestro interior. 
Lo que antes estaba muerto y nos era indiferente, ahora cobra vida 
y nos encanta. Lo que antes nos parecía insignificante y vacío, aho 
ra es para nosotros importante y está lleno de profundo significado. 
Dondequiera que vayamos encontramos belleza, todo el mundo nos 
parece bien, todo cuanto recibimos lo aceptamos con gratitud. Por 
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eso los zenistas no sólo consideraban a todos los seres como bene- 
factores suyos, sino que incluso se sentían agradecidos hacia la leña 
y el agua. Conozco a un zenista contemporáneo que no puede be- 
ber ni un cuenco de agua sin antes hacerle una reverencia. Esta ac- 
titud que adopta el zen hacia las cosas la ilustra con claridad el si- 
guiente ejemplo: durante un viaje que Hsiieh-feng (Seppo) y 
Ch'in-shan (Kinzán) realizaron por una región montañosa, vieron 
una hoja de colza que bajaba flotando por el riachuelo. Ck'in-shan 
dijo: «Si seguimos la corriente río arriba, encontraremos a un sabio 
viviendo en lo alto de la montaña. Espero que sea un buen maestro 
para nosotros». A lo que Hsiieh-feng respondió: «No vale la pena, 
porque aquel que desperdicia aunque sólo sea una hoja de colza no 
puede ser un sabio. No será un buen maestro para nosotros». 


8. EL ZEN NO ES NIHILISTA 


El zen, a juzgar por los antiguos aforismos de los maestros 
zen, parece a simple vista ser sumamente idealista, pues algunos 
de ellos dicen: «La Mente es el Buda», o: «El Buda es la Mente», 
o: «Nada hay fuera de la mente», o: «Los Tres Mundos no son sino 
la mente». Y también puede parecer nihilista, ya que otros aforis- 
mos dicen: «En toda la eternidad no ha existido nada», «La ilusión 
nos hace ver el castillo de los Tres Mundos; la Iluminación, que no 
hay sino vacío en las diez direcciones».'”* Pero en realidad el zen'” 
no es ni idealista ni nihilista, sino que utiliza la idea nihilista del 
budismo hinayana y hace que sus estudiantes se fijen en los cam- 
bios y la transitoriedad de la vida y del mundo, en primer lugar pa- 
ra destruir la falsa idea de un mundo inmutable y, en segundo, para 
que no se apeguen a los objetos de los sentidos. 

Nuestro intelecto tiende a considerar erróneamente todas las 
cosas como constantes e inmutables. Suele pasar por alto los obje- 
tos concretos e individuales que cambian y hace hincapié en los as- 
pectos generales, abstractos e inmutables de las cosas. Tiende a la 
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generalización y a la abstracción. Con frecuencia no observa esto o 
aquello, sino las cosas en general. No le gusta pensar en algo bue- 
no o malo, sino en algo bueno o malo en abstracto. Esta tendencia 
intelectual endurece y petrifica el mundo vivo que crece y nos lle- 
va a ver el universo como algo muerto, inerte e inmóvil. Este error 
de verlo todo como si fuera inmutable puede corregirse con la doc- 
trina de la impermanencia que enseña el budismo hinayana. Pero 
la doctrina de la impermanencia, como una medicina que se con- 
vierte en veneno si se ingiere en exceso, llevó a los hinayanistas a 
la conclusión suicida del nihilismo. Kue Fung (Keiho), un conocido 
erudito y practicante de zen, dijo al refutar el nihilismo:'% 

«Si la mente y los objetos externos son irreales, ¿quién es en- 
tonces el que conoce que son así? Si en el universo no hay nada 
real, ¿qué es lo que hace que los objetos irreales aparezcan? Somos 
testigos de que no hay una sola cosa irreal en la tierra que no haya 
surgido de algo real. Si no existiera el agua que fluye sin cesar, 
¿cómo podrían existir las irreales y temporales formas de las olas? 
Si no hubiera un espejo inmutable, brillante y claro, ¿cómo podrían 
existir las diferentes imágenes, irreales y temporales, que se refle- 
jan en él? Si la mente y los objetos exteriores no existieran, nadie 
podría decir qué es lo que produce esos fenómenos irreales. Por tan- 
to, esta doctrina (la de que todo es irreal) nunca podrá revelar cla- 
ramente la realidad espiritual. Por eso el Mahabheri-harakapari- 
varta-sutra dice: “Todos los sutras que enseñan la irrealidad de las 
cosas pertenecen a la doctrina imperfecta” (del Buda Sakiamuni). 
Y el Maha-prajña-paramita-sutra a su vez afirma: “La doctrina de 
la irrealidad es la puerta de entrada del mahayana” ». 


9. EL ZEN Y EL IDEALISMO 
El zen también utiliza el idealismo tal como lo explica la es- 


cuela dharmalaksana del budismo mahayana.!” Por ejemplo, el 
cuarto patriarca dijo: «Con la mente se originaron cientos y miles 
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de leyes. De la fuente de la mente proceden innumerables miste- 
riosas virtudes». Niu-t'0u (Gozú) también dijo: «Cuando la men- 
te surge, distintas cosas surgen; cuando la mente deja de existir, 
distintas cosas dejan de existir». Ts/ao-shan (Sozán) lo llevó hasta 
el extremo de exclamar al vír una campana: «¡Qué daño, qué do- 
lor!». Entonces uno de sus ayudantes le preguntó: «¿Qué te 
pasa?». A lo que el maestro respondió: «Es mi mente la que está 
repicando».!% 

Aceptamos la verdad de las siguientes consideraciones: en el 
mundo objetivo no existen los colores, ni los sonidos, ni los olores, 
pero hay las vibraciones del éter, las ondulaciones del aire, y los es- 
tímulos de los nervios sensoriales del olfato. Los colores no son 
más que la conversión de los estímulos en sensaciones a través de 
los nervios ópticos, al igual que los sonidos lo son a través de los 
nervios auditivos y los olores lo son a través de los olfativos. Por 
tanto, objetivamente no existe nada tal como lo perciben los sen- 
tidos, sino que todo es subjetivo. Por ejemplo, los ojos perciben la 
electricidad como luz, los oídos la perciben como sonido y la len- 
gua la percibe como sabor, pero en realidad la electricidad no es luz, 
ni sonido ni sabor. De manera parecida, las montañas no son altas 
ni bajas, los ríos no son profundos ni poco profundos, las casas no 
son grandes ni pequeñas, y los días no son cortos ni largos, pero 
parecen serlo al compararlos entre sí. La realidad objetiva no es la 
que manifiesta el universo fenoménico ante nosotros, sino que es 
nuestra mente la que desempeña un importante papel en ello. Su- 
pongamos que sólo tuviéramos un órgano sensorial, los ojos; en- 
tonces el universo entero consistiría sólo en colores y más colores. 
Y si estuviésemos dotados de un sexto sentido, que contradijese 
por completo nuestros cinco sentidos, el mundo entero sería dis- 
tinto. Además, nuestra razón es la que encuentra la ley de causa y 
efecto en el mundo objetivo, la que descubrió la ley de la unifor- 
midad en la naturaleza, y la que revela las leyes científicas en el 
universo que han formado el cosmos. Algunos eruditos mantienen 
que es imposible pensar en la inexistencia del espacio, aun cuando 
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dejáramos fuera todos los objetos que hay en él, y que no se puede 
dudar de la existencia del tiempo, ya que la misma existencia de la 
mente presupone la existencia del tiempo. Sin embargo, su mismo 
razonamiento demuestra que el tiempo y el espacio son subjetivos, 
porque si fueran objetivos, deberíamos poder pensar en su inexis- 
tencia, como hacemos con otros objetos externos. De manera que 
incluso el tiempo y el espacio son subjetivos. 


10. EL IDEALISMO ES UNA POTENTE MEDICINA PARA LA ENFERMEDAD 
MENTAL QUE NOS HEMOS CREADO 


Como el idealismo del budismo se refiere sólo al mundo de los 
sentidos, como no supone que conocer es lo mismo que ser, y como 
no afirma que el universo fenoménico es un sueño y una visión, 
podemos aceptarlo como válido. Por un lado, nos sirve para puri- 
ficar nuestro corazón contaminado con los deseos materialistas y 
nos permite elevarnos por encima del nivel del sensualismo; y, por 
otro, elimina las supersticiones originadas por la ignorancia y la 
necesidad de tener una concepción idealista de las cosas. 

Es una lástima que todos los países estén llenos de personas 
supersticiosas, tal como lo describe uno de los escritores del Nue- 
vo Pensamiento: «Decenas de miles de mujeres de este país creen 
que si dos personas se miran al espejo al mismo tiempo o que si 
una le da las gracias a la otra al recibir un alfiler, o le ofrece un cu- 
chillo o un instrumento afilado a una amiga, la amistad se rompe- 
rá. O que si a una joven le regalan un dedal, será una sirvienta toda 
su vida. Otras personas creen que después de salir de una casa trae 
mala suerte volver a entrar en ella para recoger algún objeto olvi- 
dado, y que si se hace, hay que sentarse en una silla antes de vol- 
ver a salir. Y que trae mala suerte que alguien que está barriendo 
nos toque con la escoba, o cambiar de lugar en una mesa. En cier- 
ta ocasión una persona llevó un ópalo a una joyería de Nueva York 
y le preguntó al joyero si deseaba comprárselo. Le contó que sólo 
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le había traído mala suerte: desde que lo tenía los negocios le ha- 
bían ido mal, en su familia había habido muchas enfermedades y 
le habían ocurrido toda clase de desgracias. Se negó a poseer por 
más tiempo aquel maldito objeto. El joyero, al examinar la piedra, 
descubrió que no era un ópalo auténtico sino una imitación». 

El idealismo es la medicina más poderosa para esta clase de en- 
fermedades mentales que uno mismo se crea. Expulsa los demo- 
nios y los espíritus de las mentes ignorantes con la misma eficacia 
con la que Jesús lo hacía en la Antigúedad. El zen utiliza el idea- 
lismo moral para extirpar la raíz y las ramas de todos esos inúti- 
les sueños y fantasmagorías de la ilusión y allana el camino para 
la lluminación. 


11. EL ESCEPTICISMO IDEALISTA CON RELACIÓN A LA REALIDAD 
OBJETIVA 


En cambio, el idealismo extremo identifica «ser» con «cono- 
cer» y supone que los fenómenos no son más que ideas, tal como 
se ilustra en Mahayana-vidyamatra-siddhi-tridasa-sastra'” y en 
Vidyamatra-vinsati-sastra?% de Vasubandhu. De modo que no 
puede coincidir con el zen, ya que éste cree que la Ley Universal 
existe en todas las cosas en lugar de subyacer en ellas. El idealismo 
nos muestra su lado oscuro en tres escépticas visiones: a) el escep- 
ticismo con relación a la realidad objetiva; b) el escepticismo con 
relación a la religión; c) el escepticismo con relación a la moralidad. 

En primer lugar, supone que las cosas existen en la medida en 
que las conocemos. Naturalmente como los árboles existen, se sa- 
be que tienen un tronco largo o corto, unas ramas grandes o peque- 
ñas, unas hojas verdes o amarillas, unas flores amarillas o moradas, 
y otros elementos similares, todo lo cual no son más que ideas. Pero 
en el fondo no implica que «conocer» equivalga a «existir». Más bien 
se debería decir que conocer presupone existir, ya que no se puede 
conocer nada que sea inexistente, aunque admitamos que los axio- 
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mas de la lógica subsisten. Un árbol puede constituir una serie de 
ideas para un conocedor pero, al mismo tiempo, también es un re- 
fugio para los pájaros, un alimento para los insectos, un mundo para 
algunos diminutos gusanos y un organismo de la misma familia para 
ciertas plantas. ¿Cómo se puede afirmar que la relación que el árbol 
mantiene con su conocedor es la única relación fundamental para su 
existencia? La desaparición de su conocedor afecta al árbol tan poco 
como la de aquel que se alimenta de él, y el aspecto de su conocedor 
le afecta tan poco como el de las plantas de su misma familia. 

El idealismo extremo concluye erróneamente que lo que exis- 
te, o lo que se demuestra directamente que existe, no son más que 
nuestras sensaciones, ideas y pensamientos; que el mundo exter- 
no no es más que un conjunto de imágenes reflejadas en el espejo 
de la mente, y que la realidad objetiva de las cosas es, por tanto, 
cuestionable, mejor dicho, que todo cuanto existe es irreal e iluso- 
rio, no es más que un sueño. Si fuera así, no podríamos distinguir 
lo que es real de una visión, el estado de vigilia del sueño, lo real 
de las fantasías, lo verdadero de lo falso. No podríamos saber si la 
vida es real o no es más que un sueño vacuo. 


12. EL ESCEPTICISMO IDEALISTA CON RELACIÓN A LA RELIGIÓN Y LA 
MORALIDAD 


Lo mismo ocurre con la religión y la moralidad. Si admitimos 
el idealismo extremo como cierto, en ese caso no puede existir 
nada que sea objetivamente real. Dios es poco más que una ima- 
gen mental. En lugar de un Creador, ha de ser una creación de la 
mente. No tiene una realidad objetiva. El existe cuando nosotros 
creemos que existe. Y no existe cuando no creemos que existe. Está 
a merced de nuestros pensamientos. Si es así, ¡cuánto más irreal 
no debe de ser el mundo, que se supone que ha sido creado por un 
Dios irreal! ¿Qué son entonces la providencia, la salvación y la 
gracia divinas? ¡No son más que un sueño soñado en un sueño! 
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¿Qué es entonces la moralidad? Es algo subjetivo. No tiene 
una validez objetiva. La conducta moral que nuestros padres tan- 
to valoraban se considera ahora inmoral. Y los actos inmorales que 
ahora tanto denunciamos puede que en la posteridad se conside- 
ren morales. Las buenas acciones de las tribus salvajes no son ne- 
cesariamente buenas para las personas del mundo civilizado, y los 
actos malos de los orientales no son necesariamente malos para los 
occidentales. De lo que se deduce que no existe un modelo defini- 
tivo de moralidad en ninguna época ni en ningún lugar. 

Si la moralidad es algo subjetivo y no existe un modelo objeti- 
vo, ¿cómo puedo distinguir el bien del mal? ¿Fue entonces Sócrates 
un criminal? ¿Fue Jesús también un criminal? ¿Cómo se puede sa- 
ber que Él es un ser divino distinto de los otros delincuentes junto 
a los que lo crucificaron? Si es así ¿qué me impide denunciar como 
vergonzoso lo que tú admiras?, ¿qué me impide condenar como pe- 
cado lo que para ti es un deber? Cualquier forma de idealismo está 
abocada a acabar en semejante estado de confusión y escepticismo. 
Nosotros no podemos aceptar un idealismo radical que cobija en su 
seno estas tres visiones escépticas. 


13. LA ILUSIÓN RELACIONADA CON LAS APARIENCIAS Y LA REALIDAD 


Para poder iluminarnos debemos disipar antes una ilusión re- 
lacionada con las apariencias y la realidad. Según algunos religio- 
nistas, todos los fenómenos del universo están sujetos al cambio. 
Las cosas mundanas son evanescentes. A la larga acabarán desapa- 
reciendo. Las montañas cubiertas de nieve pueden acabar sumergi- 
das en el fondo del mar, mientras que las arenas del insondable 
océano pueden alzarse hacia el cielo azul celeste en otra época. Las 
flores acabarán marchitándose y volviendo a florecer al año si- 
guiente. Los exuberantes árboles, las nuevas generaciones, las prós- 
peras naciones, los relucientes soles, lunas y estrellas seguirán el 
mismo destino. Pero eso sólo ocurre con los fenómenos o las apa- 
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riencias, dirían ellos, no con la realidad. El crecimiento y el enveje- 
cimiento, el nacimiento y la muerte, el ascenso y la caída, todo esto 
no es más que el flujo y reflujo de las apariencias en el océano de la 
realidad, que siempre es el mismo. Las flores desaparecen y se 
transforman en polvo, pero de este polvo brotan nuevas flores. Los 
árboles mueren, pero se reproducen en otro lugar. Llegará un tiem- 
po en que la tierra será un lugar muerto, inhabitable, y el género 
humano se extinguirá; sin embargo, ¿quién sabe si no habitará otra 
tierra? El sol puede que tenga un principio y un fin, como las estre- 
llas y las lunas, pero el infinito universo carece de principio y de fin. 

Algunos religionistas también afirman que los cambios perte- 
necen al mundo de los sentidos o al mundo fenoménico, no a la 
realidad. El mundo fenoménico no es más que el conjunto de las 
ezapas de la realidad que nuestros sentidos nos muestran. Y, de 
acuerdo a ello, siempre está limitado y modificado por nuestros 
sentidos, al igual que las imágenes siempre están limitadas y mo- 
dificadas por el espejo que las refleja. Según esta visión, las apa- 
riencias son limitadas; en cambio, la realidad es ilimitada. De lo 
que se deduce que las primeras son imperfectas y la segunda, per- 
fecta; que las primeras son impermanentes y la segunda, eterna; 
que las primeras son relativas y la segunda, absoluta; que las pri- 
meras son mundanas y la segunda, sagrada; que las primeras son 
cognoscibles y la segunda, incognoscible. 

Estas consideraciones nos llevan naturalmente a afirmar que 
el mundo de las apariencias no tiene ningún valor, ya que es limi- 
tado, caduco, imperfecto, doloroso, pecaminoso, irreparable y des- 
dichado; en cambio el reino de la realidad es algo a lo que debemos 
aspirar, ya que es eterno, perfecto y placentero, está lleno de espe- 
ranza, alegría y paz, de ahí la eterna separación que existe entre las 
apariencias y la realidad. Semejante visión de la vida tiende a mi- 
nimizar el valor del ser humano, a desatender esta existencia y a 
aspirar a la vida futura. 

Algunos religionistas dicen que los seres humanos somos se- 
res desvalidos, pecadores, incurables y desdichados. Según ellos, las 


138 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


riquezas mundanas, los honores temporales y las posiciones so- 
ciales, incluso las sutilezas y las bellezas de esta existencia, deben 
ignorarse y despreciarse. No necesitamos preocuparnos por esas 
cosas que desaparecen en un abrir y cerrar de ojos. Debemos pre- 
pararnos para la vida futura eterna. Acumular méritos para esa 
existencia. Esforzarnos para ocupar un buen lugar en ella. Aspirar 
a la sublimidad, la belleza y la gloria de ese reino. 


14. ¿DÓNDE SE ENCUENTRA LA RAÍZ DE LA ILUSIÓN? 


Examinemos ahora dónde se oculta la ilusión del punto de vis- 
ta de estos religionistas. La raíz de la ilusión se arraiga en una 
construcción errónea de la realidad, crece de las falsas ideas sobre 
las apariencias y proyecta una oscura sombra sobre la vida. El error 
más fundamental radica en construir la realidad como si fuera algo 
incognoscible que existe más allá de las apariencias. 

Según su opinión, todo cuanto conocemos, percibimos, sen- 
timos o imaginamos sobre el mundo no son más que apariencias 
o fenómenos, no es la realidad en sí misma. Las apariencias son 
las «cosas tal como las conocemos», no las «cosas tal como son». 
La cosa en sí misma o la realidad siempre se oculta detrás de las 
apariencias y está más allá de nuestra comprensión. Probable- 
mente sea la fosa metafísica más profunda en la que las mentes 
filosóficas han caído en sa modo de argumentación. Según su vi- 
sión, las cosas aparecen tal como las percibimos con nuestros li- 
mitados sentidos, de modo que seres distintos de nosotros las per- 
cibirían de una forma muy distinta, del mismo modo que así 
como nosotros percibimos la vibración del éter como colores, al- 
guien que no pudiera ver los colores o que fuera ciego percibiría 
esa vibración de una forma totalmente distinta. El universo fe- 
noménico es aquello que la mente humana percibe, y, en caso de 
que nuestra constitución mental cambiara, sería totalmente dis- 
tinto. 
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Sin embargo, este razonamiento no logra demostrar que la 
realidad es incognoscible, o que se oculta detrás de las apariencias 
o las manifestaciones. Por ejemplo, tomemos el caso de una reali- 
dad que aparece como un rayo de sol: cuando pasa a través de un 
cristal da la impresión de ser incoloro; sin embargo, exhibe un be- 
llo espectro luminoso al pasar a través de un prisma. Por tanto, se 
supcne que una realidad que aparece como los rayos del sol no es 
inco.ora ni colora, ya que estas apariencias se deben a las diferen- 
cias que presenta al pasar por un cristal o al pasar por un prisma. 

Nosotros sostenemos, sin embargo, que este hecho no de- 
muestra la existencia de una realidad llamada rayos de sol más allá 
o de:rás de la luz blanca, ni más allá o detrás del espectro. Es evi- 
dente que la realidad existe en forma de luz blanca y que se cono- 
ce como luz blanca al atravesar un cristal, y que la misma realidad 
existe en forma de espectro, y se conoce como espectro luminoso 
al atravesar un prisma. La realidad se conoce, por un lado, como 
luz blanca y, por el otro, como espectro luminoso. O sea, que no es 
incognoscible, sino cognoscible. 

Supongamos que una misma realidad se presenta bajo un as- 
pecto cuando se relaciona con un objeto, bajo dos aspectos cuando 
se relaciona con dos objetos diferentes y bajo tres cuando se rela- 
ciona con tres objetos distintos. La realidad que se presenta bajo 
un aspecto nunca prueba la irrealidad del otro aspecto, ya que los 
tres aspectos son totalmente reaies. Para nosotros un árbol tiene el 
aspecto de una planta, pero para algunos pájaros es un refugio y 
para ciertos gusanos, un alimento. La realidad de su aspecto como 
planta nunca puede demostrar la irrealidad de su aspecto como co- 
mida, y la realidad de su aspecto como comida tampoco puede des- 
mentir la realidad de su aspecto como refugio. El verdadero árbol 
no existe más allá o detrás de la planta. Nosotros podemos depen- 
der de su realidad y hacer uso de sus frutos. Y, al mismo tiempo, 
los pájaros pueden depender de su realidad, cobijarse y anidar en 
él, y los gusanos también pueden depender de su realidad como co- 
mida y alimentarse de él a su satisfacción. La misma realidad que 
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yo percibo como mi esposa, mi hijo la percibe como su madre y 
nunca como su esposa. Pero en la misma mujer real se encuentra 
tanto la esposa como la madre; ninguno de estos dos aspectos es 
irreal, 


15. LA COSA EN SÍ MISMA SIGNIFICA LA COSA SIN UN CONOCEDOR 


¿Cómo llegaron los filósofos a considerar la realidad como algo 
incognoscible que se encuentra más allá o detrás de las aparien- 
cias? Investigaron todas las distintas formas bajo las que se pre- 
sentaba, dejaron todo eso a un lado al considerarlo simples apa- 
riencias, reflexionaron sobre la cosa en sí misma, la aislaron de 
cualquier posible relación y declararon que era incognoscible. La 
cosa en sí misma significa que se ha aislado de toda posible rela- 
ción. Dicho de otro modo, se la ha privado de la relación que man- 
tiene con su conocedor, es decir, es una cosa sin un conocedor. De- 
clarar que una cosa en sí misma es incognoscible equivale a 
declarar incognoscible una cosa incognoscible, no cabe la menor 
duda, pero ¿qué se demuestra con ello? 

Intenta privarte de todas las posibles relaciones que mantienes 
y observa qué eres. Supongamos que no eres un hijo para tus padres, 
ni un marido para tu esposa, ni un padre para tus hijos, ni un pa- 
riente para tus familiares, ni un amigo para tus conocidos, ni un 
maestro para tus estudiantes, ni un ciudadano para tu país, ni 
un miembro para tu sociedad, ni una criatura para tu Dios; entonces 
lo que queda eres tú mismo en sí. Pero y si ahora te preguntas ¿qué 
soy yo en mí mismo? Nunca puedes responder a la pregunta. Es in- 
cognoscible, porque te has aislado de todas las otras relaciones cog- 
noscibles, ¿Puede este hecho demostrar que tú en ti mismo existes 
más allá o detrás de ti? 

Del mismo modo, nuestro universo aparece ante nosotros, los 
seres humanos, como el mundo fenoménico o de la manifestación. 
Pero otros seres con una distinta constitución mental pueden per- 
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'Wibirlo de una forma diferente. No podemos establecer cómo lo 
perciben los devas, los asuras, los ángeles y el Todopoderoso, si es 
¡que existen tales seres. Pero por más distinto que sea para ellos, no 
mgnifica que el mundo fenoménico sea irreal, ni que el reino de la 
realidad sea incognoscible. 

«El agua —afirma la tradición incia— es una bebida para los se- 
res humanos, una esmeralda para los devas, pus sanguinolento para 
los pretas y un hogar para los peces.» Pero el agua no es menos real 
porque sea un hogar para los peces, y los hogares de los peces no son 
menos reales porque representen una esmeralda para los devas. No 
hay nada que demuestre que sean irreales. Es una gran ilusión con- 
cebir la realidad como si trascendiera las apariencias. La realidad exis- 
tecomo apariencias, y las apariencias son la realidad que conocen los 
seres humanos. Las apariencias no se pueden separar de la realidad, 
ni tampoco se puede convertir la realidad en algo a lo que aspirar a 
costa de las apariencia. Hay que reconocer que el llamado reino de la 
realidad al que aspiramos y que buscamos más allá o detrás del uni- 
verso fenoménico existe aquí en la tierra. Deja que los maestros zen 
te digan que «el mundo del nacimiento y de la muerte es el reino del 
nirvana» y que «la tierra es la Tierra Pura del Buda». 


16. LAS CUATRO ALTERNATIVAS Y LOS CINCO GRADOS 


Según el zen, existen cuatro clases de visiones religiosas y fi- 
losóficas, llamadas técnicamente las cuatro alternativas, sobre la 
vida y el mundo. La primera es «la privación del sujeto y la no pri- 
vación del objeto», es decir, la negación del sujeto, mente, Atman 
o alma, y la no negación del objeto, materia o entidad, una visión 
que niega la realidad de la mente y afirma la existencia de las co 
sas. Esta clase de visión la sostenía una escuela hinayana llamada 
sarvastivada, y algunos filósofos llamados materialistas o natura 
listas todavía la siguen manteniendo. La segunda alternativa es la 
«privación del objeto y la no privación del sujeto», es decir, la ne 
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gación del objeto, materia o entidad, y la no negación del sujeto, 
mente o espíritu, una visión que niega la realidad del objeto ma- 
terial y afirma la existencia del espíritu o de las ideas. Esta clase de 
visión la mantenía la escuela dharmalaksana del mahayanismo y 
todavía la mantienen algunos filósofos llamados idealistas. La ter- 
cera alternativa es «la privación tanto del sujeto como del objeto», 
es decir, la negación del sujeto o espíritu, y la del objeto o materia, 
una visión que niega tanto la realidad de los fenómenos físicos 
como la de los mentales y afirma la existencia de la realidad que 
trasciende el universo fenoménico. Esta clase de visión la mante- 
nía la escuela madhyamika del mahayanismo y algunos religio- 
nistas y filósofos aún la siguen manteniendo en la actualidad. La 
cuarta alternativa es «la no privación del sujeto ni del objeto», es 
decir, la no negación del sujeto ni del objeto, una visión que sos- 
tiene que la mente y el cuerpo son la misma realidad. Según esta 
visión, la mente es la realidad experimentada interiormente a tra- 
vés de la introspección y el cuerpo la misma realidad observada 
desde el exterior por los sentidos. Constituyen una única realidad 
y una única vida. Existen también otras personas y seres que perte- 
necen a la misma vida y realidad; por tanto, todas las cosas compar- 
ten la misma realidad y la misma vida. Esta realidad o vida no tras- 
ciende la mente y el cuerpo, o el espíritu y la materia, sino que forma 
una unidad con ellos. Es decix, el mundo fenoménico en el que vivi- 
mos es el reino de la realidad. Esta visión la mantenía la escuela ava- 
tamsaka del mahayanismo y los zenistas aún la siguen mantenien- 
do en la actualidad. Así que el zen no es materialista, ni idealista, ni 
nihilista, sino realista y monista en su visión del mundo. 

Algunos eruditos sostienen erróneamente que el zen se basa 
en la doctrina de la irrealidad de todas las cosas expuesta por Ku- 
marajiva y sus seguidores, Koben,?”? conocido como Myoye Sho- 
nin, dijo hace seiscientos años: «Yang-shan (Kyozán) le preguntó 
a Wei-shan (Isán): “¿Qué debemos hacer cuando cientos, miles y 
millones de cosas nos acosan de golpe?”. Wei-shan contestó: “Lo 
azul no es amarillo. Lo largo no es corto. Cada cosa ocupa su lugar. 
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No tienen nada que ver contigo”. Wei-shan era un gran maestro 
del zen. No enseñaba la irrealidad de todas las cosas. ¿Quién pue- 
de decir que el zen sea nihilista?». 

Aparte de las cuatro alternativas, el zen también utiliza los cin- 
co grados ?” para explicar la relación entre la realidad y los fenóme- 
nos. El primero es «lo relativo en lo absoluto», y significa que el uni- 
verso parece componerse de relatividades debido a nuestro relativo 
conocimiento, pero esas relatividades se basan en la realidad abso- 
luta. El segundo es «lo absoluto en lo relativo», y significa que la 
realidad absoluta no permanece inactiva, sino que se manifiesta 
como fenómenos relativos. El tercero es «lo relativo surge de lo ab- 
soluto», y significa que la realidad absoluta se encuentra en todo y 
que los fenómenos relativos surgen de ella como una de sus formas 
secundarias y subordinadas. El cuarto es «lo absoluto está al mismo 
nivel que lo relativo», y significa que los fenómenos relativos siem- 
pre desempeñan un papel importante en el escenario del mundo, y 
que es a través de estos fenómenos como la realidad absoluta puede 
comprenderse. El quinto es «la unión de lo absoluto y lo relativo», 
y significa que la realidad absoluta no es fundamental o esencial para 
los fenómenos relativos, y que los fenómenos relativos no están su- 
bordinados a la realidad absoluta ni son secundarios con relación a 
ella, es decir, son una unidad y forman parte de la misma vida cós- 
mica: la realidad absoluta es la vida experimentada desde el interior 
a través de la intuición, mientras que los fenómenos relativos son la 
misma vida observada desde el exterior a través de los sentidos. Los 
cuatro primeros grados se enseñan para que la mente del estudian- 
te aprenda a aceptar el último, que revela la verdad más profunda. 


17. EL PERSONALISMO DE B. P. BOWNE 


B. P. Bowne?* dice: «[Los fenómenos] no son fantasmas o ilu- 
siones, ni tampoco máscaras que ocultan una realidad que intenta 
asomar a través de ellas». Y prosigue:?” «La antítesis de los fenó- 
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menos y del noúmeno se basa en la fantasía de que hay algo que 
se oculta detrás de los fenómenos que debemos, aunque no pode- 
mos, percibir, porque los fenómenos que la encubren se interpo- 
nen entre la realidad y nosotros». En este punto coincido con Bow- 
ne, pero creo que se equivoca al diferenciar hasta tal punto el 
cuerpo del yo cuando dice:?% «Nosotros mismos somos invisibles. 
El organismo físico no es más que un instrumento para expresar 
y manifestar la vida interior, pero el yo viviente nunca puede ver- 
se». Bowne sostiene:?” «La forma humana como un objeto situa- 
do en un espacio de la experiencia que tenemos de ella como ins- 
trumento y expresión de la vida personal tendría muy poca belleza 
o atractivo; y cuando se describe en términos anatómicos, no hay 
nada en ella que nos resulte deseable. El secreto de su belleza y va- 
lor yace en el reino de lo invisible». Y prosigue: «Lo mismo ocu- 
rre con la literatura. No existe en el espacio, o en el tiempo, o en 
los libros, o en las bibliotecas [...] lo único que podríamos encon- 
trar allí serían marcas negras impresas en hojas en blanco y una 
colección de hojas unidas en distintos formatos, eso sería todo 
cuanto los ojos podrían ver. Pero no sería la literatura, ya que ésta 
existe sólo en la mente y para la mente con una expresión de la men- 
te, y es simplemente ininteligible e inútil si se abstrae de la mente». 
Bowne también lo ilustra con otro ejemplo:?% «La historia huma- 
na nunca ha existido en el espacio y nunca podrá existir en él. Si 
algún marciano viniera a la tierra y observara todo cuanto ocurre 
en el espacio con relación a los seres humanos, nunca llegaría a te- 
ner la más remota idea de su verdadera importancia. No vería más 
que integraciones y disipaciones de materia y movimiento. Podría 
describir las masas y la aglomeración de objetos materiales, pero 
de todo ello no obtendría la menor idea respecto a la importancia 
que la vida interior tiene para todo. Al igual que un pájaro que, po- 
sado en un telégrafo, oye claramente las señales que envía la má- 
quina sin sospechar en lo más mínimo de la existencia o del signi- 
ficado de los mensajes, o que un perro que mira un libro a sus 
anchas sin tener la menor idea de lo que significa, o que un salva- 
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je que contempla la partitura de una ópera sin sospechar de la exis- 
tencia de un contenido musical, aquel supuesto visitante estaría to- 
talmente aislado por un abismo infranqueable que le impediría co- 
nocer la verdadera base e importancia de la historia humana. El 
gran drama de la vida, con sus preferencias y aversiones, sus amo- 
res y odios, sus ambiciones y luchas, y con sus múltiples ideas, ins- 
piraciones y aspiraciones, es absolutamente ajeno al espacio y nun- 
ca podrá ser descubierto en éste. Por tanto, la historia humana se 
fundamenta en lo invisible». 

En primer lugar, la concepción de Bowne según la cual el orga- 
nismo físico, al igual que el telégrafo es un instrumento para trans- 
mitir mensajes, no es más que un instrumento para expresar la vida 
interior personal, es errónea, porqe el cuerpo no es un simple ins- 
trumento de la vida interior personal, sino un elemento esencial de 
ella. ¿Quién puede negar que nuestras condiciones físicas determi- 
nan nuestro carácter o personalidad? ¿Quién puede pasar por alto 
el hecho de que nuestras condiciones físicas actúan positivamente 
sobre nuestra vida personal? En el mundo de la experiencia no exis- 
te ningún organismo físico que sea un simple instrumento pasivo 
y mecánico de la vida interior. Además, la individualidad, la perso- 
nalidad, el yo, la vida interior, o como queramos llamarlo, concebi- 
do como algo totalmente independiente de la condición física, no es 
más que una pura abstracción. Según nuestra experiencia no exis- 
te semejante personalidad o individualidad concreta. 

En segundo lugar, Bowne concibe el organismo físico sólo 
como una marca o símbolo, y la vida interior personal como aquello 
marcado o simbolizado; o sea, que compara las formas físicas con 
el papel, las letras, los libros y las bibliotecas; y la vida interior, con la 
literatura. Al hacerlo, no tiene en cuenta la relación esencial e in- 
separable que existe entre el organismo físico y la vida interior, 
porque la relación entre una marca o símbolo y lo marcado o sim- 
bolizado no es esencial ni inseparable. Lo marcado puede adoptar 
cualquier otra marca o símbolo. Las marcas negras sobre las hojas 
en blanco, para utilizar su figura, no son esenciales para la litera- 
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tura. Ésta también puede expresarse a través del canto, el habla o 
una serie de imágenes. Pero ¿se expresa, o puede expresarse, la 
vida interior a través de otra forma aparte del organismo físico? 
Debemos, por tanto, reconocer que la vida interior es idéntica al 
organismo físico y que la realidad y las apariencias son una mis- 
ma cosa. 


18. TODOS LOS MUNDOS EN LAS DIEZ DIRECCIONES SON LA TIERRA 
PURA DEL BUDA 


En el siguiente capítulo seguiré tratando este tema. Por ahora 
basta decir que según la ley de la Vida Universal, la multiplicidad 
se encuentra en la unidad y la unidad, en la multiplicidad; las dis- 
crepancias se encuentran en la unanimidad y la unanimidad, en las 
discrepancias; los conflictos se encuentran en la armonía y la ar- 
monía, en los conflictos; las partes se encuentran en el todo y el 
todo, en las partes; la constancia se encuentra en el cambio y el cam- 
bio, en la constancia; lo bueno se encuentra en lo malo y lo malo, 
en lo bueno; la integración se encuentra en la desintegración y la 
desintegración, en la integración; la paz se encuentra en la agita- 
ción y la agitación, en la paz. En medio de lo terrenal podemos en- 
contrar algo celestial. En medio de lo vil y degenerado podemos 
descubrir algo glorioso. 

«Por todas partes hay ortigas, pero ¿las plantas tiernas y ver- 
des no son aún más comunes?» ¿Acaso no reconoces algo impo- 
nente en el ascenso y la caída de las naciones? ¿Acaso no reconoces 
algo imperturbable y tranquilo en los alborotos y los problemas? 
¿No tiene incluso la hierba algún significado? ¿No te revela una 
simple piedra el misterio de la vida? ¿No prevalece después de todo 
en los asuntos humanos la inmutable ley del bien?; como Tenny- 
son dice: 


ho 
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No puedo evitar confiar en que el bien nos llegará 
al final —al cabo de mucho tiempo— al final, a todos. 


¿Acaso cada uno de nosotros no tenemos una luz en nuestro 
interior, por más débil que sea? ¿Se equivocaba Washington al de- 
cir: «Esforzaos por mantener viva en vuestro corazón esa peque- 
ña chispa de fuego celestial llamada conciencia» ? 

Estoy seguro de que podemos alcanzar el gozo celestial en este 
mismo mundo si mantenemos viva la Conciencia Huminada, de la 
cual Bodhidharma y sus seguidores nos dieron ejemplo. «¡Todos 
los mundos en las diez direcciones son las Tierras Puras del Buda! » 
Si abrimos bien los ojos, veremos que esa Tierra de Gozo y Gloria 
existe encima, debajo, alrededor, fuera y dentro de nosotros. «El 
nirvana se encuentra en la misma vida», si gozamos de ella con ad- 
miración y amor. Dogén dijo: «La vida y la muerte son la vida del 
Buda». En todas partes las puertas de los Campos Elíseos están 
abiertas de par en par, si nosotros no nos las cerramos. ¿Debemos 
morir de inanición al negarnos a aceptar el rico presente que la 
Bendita Vida nos ofrece? ¿Debemos perecer en la oscuridad del es- 
cepticismo y cerrar los ojos a la luz del Tathagata? ¿Debemos pa- 
decer innumerables sufrimientos en el infierno que nosotros mis- 
mos nos hemos creado, donde el remordimiento, la envidia y el 
odio alimentan el fuego de la ira? Recemos al Buda, no sólo de pa- 
labra, sino a través de la generosidad y la tolerancia, de un carác- 
ter noble y afectuoso, y de una personalidad sublime y buena. Re- 
cémosle para que nos salve del infierno de la avidez y la 
¡gnorancia, para que nos libere de la esclavitud de las tentaciones. 
Que «entremos en lo más sagrado de lo sagrado llenos de admira- 
ción y asombro». 


Capítulo 7 


La vida 


1. EL EPICUREÍSMO Y LA VIDA 


Hay muchas personas que siempre están llenas de energía y 
muestran un aspecto alegre, como si hubieran nacido siendo unas 
optimistas. Y muchas otras que están constantemente alicaídas y 
deprimidas, como si hubieran nacido siendo unas pesimistas. Las 
primeras, sin embargo, al enfrentarse a circunstancias adversas, 
pierden la energía y se hunden en una profunda desesperación. Y 
las segundas, si gozan de condiciones prósperas, recuperan el buen 
humor y se muestran exultantes de alegría. Del mismo modo que 
aquel con corazón indisciplinado se queja y se siente abrumado por 
cualquier mal, por insignificante que sea, ningún mal que sea pe- 
queño y siempre acabará gimiendo abrumado por él, aquel que 
controla sus sentimientos no se hunde en la desesperación ante ca- 
lamidad alguna, por muy grande que sea. Un niño que está rien- 
do puede echarse a llorar y un niño que está llorando puede po- 
nerse a reír, sin una razón de peso. «Cualquier cosa le hace sonreír 
o reír.» Un adulto infantil es aquel que no puede dominar sus pa- 
siones. 

Morirá siendo un esclavo de su corazón, que será caprichoso y 
ciego, si es indulgente con él. De ahí que para nosotros sea de vi- 
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tal importancia disciplinar el corazón,?” 


pues de lo contrario él nos 
disciplinará a nosotros. Las pasiones son como las piernas. Ha de 
guiarlas el ojo de la razón. Ninguna serpiente sensata se deja guiar 
por la cola, del mismo modo que ninguna persona sensata se deja 
guiar por la pasión. Las pasiones desenfrenadas son peligrosas y 
nos llevan por mal camino. Debemos evitarlas. Para satisfacerlas 
surgen los deseos: los deseos de complacer a la vista, al oído, al ol- 
fato, al sabor y al tacto. Estos cinco deseos siempre están persi- 
guiendo algo, o, más bien, manejándonos. No debemos pasarnos 
toda la vida corriendo detrás de esos objetos que son como espe- 
jismos y que satisfacen nuestros deseos sensuales. Cuando colma- 
mos un deseo, somos lo suficientemente estúpidos como para creer 
que hemos alcanzado la verdadera felicidad. Pero un deseo saciado 
provoca otro deseo más fuerte e insaciable aún. La sed saciada con 
agua salada se vuelve más intensa que nunca. 

El Buda Sakiamuni comparaba a los epicúreos con un perro ro- 
yendo un hueso seco que confunde la sangre que mana de la heri- 
da de su boca con la del hueso. El autor del Mahaparinirvana-su- 
tra?" cuenta la siguiente parábola: «En una ocasión un cazador 
experto en cazar monos vivos se dirigió al bosque, vertió una sus- 
tancia muy pegajosa en el suelo y se escondió detrás de unos ar- 
bustos. Al cabo de poco un mono se acercó al lugar creyendo que 
había encontrado algo comestible. Pero al intentar comérselo, se 
quedó con el hocico pegado a la trampa. El pobre mono intentó li- 
berarse haciendo fuerza con las dos patas delanteras, pero también 
quedaron adheridas. Entonces intentó zafarse pegando un brinco 
con las patas posteriores, pero éstas también quedaron apresadas. 
En aquel momento el cazador salió de su escondite, introdujo su 
bastón entre las patas delanteras y traseras de la víctima, se cargó 
el mono a las espaldas y se fue de vuelta a casa». De la misma ma- 
nera, un epicúreo (el mono), atraído por los objetos de los sentidos 
(algo pegajoso), se queda pegado a los cinco deseos (el hocico y las 
cuatro patas), es cazado por la Tentación (el cazador), y pierde su 
vida de la Sabiduría. 
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No somos más que una especie de monos, como los evolucio- 
nistas mantienen. Son muchos los que dan testimonio de esta ver- 
dad al quedarse atrapados en «algo comestible». Hemos abolido la 
esclavitud y nos hemos llamado naciones civilizadas. Pero ¿acaso 
no hay entre nosotros cientos de personas esclavas de los cigarri- 
llos de por vida? ¿Miles de personas esclavas de los espíritus de por 
vida? ¿Cientos de miles de personas esclavas del oro de por vida? 
¿Miríadas de personas esclavas de la vanidad de por vida? Esos es- 
clavos son increíblemente leales y trabajan sin cesar para sus amos, 
que, a cambio, les conceden enfermedades incurables, pobreza, dis- 
gustos y decepciones. 

Thomas Carlyle observa con gracia: un pobre cachorro con 
una lata vacía atada a la cola corre y corre asustado por el ruido de 
la lata. Cuanto más rápido corre, más ruido hace la lata, hasta que 
al final cae al suelo exhausto. ¿No es eso típico de las consideradas 
personas importantes del mundo? La vanidad ha atado la lata va- 
cía de la fama a su cola, produciendo el vacío ruido que les hace co- 
rrer toda la vida hasta que se desploman para nunca más levan- 
tarse. ¡Pobres desdichados! 

Ni esas personas importantes ni los ascetas budistas pueden 
ser optimistas. Los segundos renuncian totalmente a cualquier pla- 
cer sensual y se mantienen alejados de los objetos agradables. Para 
ellos sentir placer equivale a pecar, y reír, a ser hechizado. Prefie- 
ren tocar la cabeza de una víbora antes que una moneda." Prefieren 
arrojarse a un horno ardiente antes que tener contacto con una 
mujer. Para ellos el cuerpo no es más que un saco lleno de sangre y 
pus,”? y la vida, un inútil, o más bien malvado, sueño. El vegeta- 
rianismo y el celibato son sus sagrados privilegios. La vida no me- 
rece la pena: ponerle fin es su liberación.?* No merece siquiera la 
pena refutar semejante visión de la vida. 
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2. LOS ERRORES DE LOS PESIMISTAS FILOSÓFICOS Y LOS OPTIMISTAS 
RELIGIOSOS 


Los pesimistas filosóficos?* sostienen que en la tierra el nú- 
mero de causas que nos producen sufrimiento es muy superior al 
de las causas que nos proporcionan placer; sostienen también que 
el sufrimiento es positivo y que el placer es una simple ausencia 
de dolor, porque somos conscientes de las enfermedades y no lo so- 
mos de la salud, porque somos conscientes de la pérdida y no lo so- 
mos de las ganancias. En cambio, los optimistas religiosos insisten 
en que en el universo de Dios no hay nada malo, en que el mal no 
tiene una naturaleza independiente sino que sólo denota la priva- 
ción del bien, es decir, «el mal es nulo, es un cero, es el silencio que 
implica el sonido». 

Sea cual sea la opinión de estos partidistas observadores, estoy 
seguro de que experimentamos tanto el bien como el mal y de que 
sentimos dolor y placer. Y tampoco podemos aliviar el sufrimiento 
de los enfermos diciéndoles que las enfermedades no son más que 
la ausencia de salud, ni hacer que los pobres sean un poco más ricos 
diciéndoles que la pobreza no es más que la ausencia de riqueza. 
¿Acaso salvaremos a los moribundos persuadiéndoles de que la 
muerte no es más que una ausencia de vida? ¿O desanimaremos a 
los felices diciéndoles que la felicidad es irreal, o deprimiremos a los 
afortunados diciéndoles que la suerte no tiene una realidad obje- 
tiva, o haremos que una persona buena se vuelva mala diciéndole 
que la maldad no es más que ausencia de bondad? 

Hay que admitir que no existen causas externas definitivas 
para el sufrimiento ni el placer, ya que una misma cosa puede cau- 
sar sufrimiento en un momento y placer, en otro. Algo que pro- 
duzca placer en una persona puede provocar aversión en otra. Un 
avaro agonizante se reanimaría con la simple visión del oro; en 
cambio, un Diógenes pasaría ante él sin siquiera advertirlo. Para 
los inmoderados”" el tabaco y el vino son regalos benditos del cie- 
lo, pero para los moderados son un execrable veneno. Algunos dis- 
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lrutan de una larga vida; otros, en cambio, desean ardientemente 
acortarla. Algunos gimen a la menor indisposición, otros, en cam- 
bio, afrontan con optimismo incluso una grave enfermedad de por 
vida. Un Epicuro sería derrotado por la pobreza; en cambio, un 
Epicteto la afrontaría con valor y la vencería. ¿Cómo, entonces, se 
puede distinguir la verdadera causa del sufrimiento de la del pla- 
cer? ¿Cómo se puede saber que las causas del primero son más nu- 
merosas que las del segundo? 

Si se exponen distintas clases de termómetros a una misma 
temperatura, uno marcará digamos que 14 grados, otro una tem- 
peratura más alta de 38 y otro una de más baja de 9 grados bajo 
cero. Pero si se exponen los termómetros de la sensibilidad huma- 
na, de los que hay de muchas y muy diversas clases, a la misma 
temperatura ambiental, ninguno de ellos indicará los mismos gra- 
dos. En el mismo clima, que a nosotros nos parece moderado, los 
esquimales empezarían a sudar profusamente y los indios se pon- 
drían a temblar de frío. De igual modo, en la misma situación al- 
gunas personas se sentirán sumamente desdichadas y en cambio 
otras se sentirán satisfechas y felices. De lo que se deduce que no 
existen unas causas externas definitivas para el sufrimiento y el 
placer, y que debe de haber unas causas internas que modifican las 
externas. 


3. LA LEY DEL EQUILIBRIO 


La naturaleza gobierna el mundo con la ley del equilibrio. 
Siempre dispone las cosas en pares?” y no deja nada aislado. Lo po- 
sitivo 3e opone a lo negativo, lo activo a lo pasivo, lo masculino a 
lo femenino, y así sucesivamente. El reflujo surge en oposición al 
flujo, la fuerza centrífuga a la centrípeta, la atracción a la repul- 
sión, el crecimiento al envejecimiento, las toxinas a las antitoxinas, 
la luz a las sombras, la acción a la reacción, la unidad a la multipli- 
cidad, el día a la noche, lo animado a lo inanimado. Si observamos 
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nuestro propio cuerpo, también veremos que el ojo derecho está al 
lado del izquierdo, el hombro izquierdo al lado del derecho, el pul- 
món derecho al lado del izquierdo, el hemisferio izquierdo del ce- 
rebro al lado del derecho, y así sucesivamente. 

Con los asuntos humanos también ocurre lo mismo: las ven- 
tajas siempre van acompañadas de desventajas, las pérdidas de ga- 
nancias, las oportunidades de inconvenientes, lo bueno de lo malo, 
el ascenso del descenso, la prosperidad de la adversidad, la virtud 
del vicio, la belleza de la deformidad, el sufrimiento del placer, la 
juventud de la vejez, la vida de la muerte. En Mahaparinirvana- 
sutra se narra la siguiente parábola: «Una joven atractiva y ele- 
gante que lleva con ella un inmenso tesoro va siempre acompaña- 
da de su hermana, una mujer fea y harapienta, que destruye todo 
cuanto toca. Si conseguimos a la primera, debemos aceptar tam- 
bién a la segunda». Los pesimistas sienten una gran aversión por 
la segunda y se olvidan de la primera, mientras que los optimistas 
admiran tanto a la primera, que la segunda les resulta indiferente. 


4. LA VIDA SE COMPONE DE CONFLICTOS 


La vida se compone de conflictos. En tanto el hombre siga 
siendo un animal social, no podrá vivir aislado. Todas las esperanzas 
y aspiraciones personales dependen de la sociedad. La sociedad se re- 
fleja en el individuo y el individuo, en la sociedad. Aun así, su li- 
bre albedrío y amor por la libertad le empujan a desear liberarse 
de las ataduras de la sociedad. También es un animal moral dota- 
do de amor y compasión. Ama a sus semejantes y está dispuesto a 
promover su bienestar, pero tiene que estar luchando constante- 
mente con ellos para poder existir. Siente compasión incluso por 
los animales inferiores a él y desea ardientemente protegerlos, 
pero se ve obligado a destruir sus vidas noche y día. Posee muchas 
y muy nobles aspiraciones y con frecuencia vuela con las alas de 
la imaginación al reino de lo ideal, pero sus deseos materiales le 
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hacen descender de nuevo a la tierra. Cada día se esfuerza por se- 
guir vivo, pero a cada momento que pasa se encuentra ineludible- 
mente más cerca de la muerte. 

Cuantos más nuevos placeres se asegura, ya sea espirituales o 
materiales, más sufrimiento se atrae. Un mal resuelto da paso a 
otro mal, una ventaja adquirida acaba siendo una desventaja. Su 
propia razón es la causa de sus dudas y sospechas; su propio inte- 
lecto, mediante el que desea conocerlo todo, declara que es incapaz 
de conocer nada en su estado real; su sensibilidad más delicada, su 
única fuente de un placer más sutil, habrá de experimentar sin 
duda un sufrimiento más refinado, si cabe. Cuanto más se reafir- 
ma, más se sacrifica. Estas condiciones fueron probablemente las 
que llevaron a Kant a describir la vida como «[un] periodo de prue- 
ba en el que la mayoría de personas fracasan e incluso la mejor de 
ellas no es feliz en su vida». Fichte dijo: «Las personas se dedican 
a perseguir la felicidad. [...] Pero en cuanto se recogen y se pre- 
guntan: “¿Soy ahora feliz?”, siempre brota la misma respuesta del 
fondo de su alma: “¡Oh, no, todavía te sigues sintiendo tan vacío 
y necesitado como antes!”. [...] En la vida futura seguirán buscan- 
do en vano la dicha como lo han estado haciendo en la presente». 

Es lógico que las mentes pesimistas acaben concluyendo que «la 
agitación de los incesantes apetitos y deseos que acosan a todos los 
seres es en sí misma una desdicha» y que «todos los seres están en 
un constante peligro, en una continua agitación, y toda la vida, con 
las inquietas y futiles actividades que comporta, es una tragedia de 
las más penosas». «Un ser como un animal carnívoro, que no pue- 
de sobrevivir sin destruir y descuartizar a otras criaturas, quizá no 
sienta su brutalidad, pero el ser humano, que ha de alimentarse de 
otros seres sensibles como los animales carnívoros, es lo bastante in- 
teligente, como lo quiso el destino, para conocer y sentir su brutal 
forma de vivir.» Debe de ser el más desgraciado de los seres, pues es 
el más consciente de su desdicha. Además, «[no] sólo experimenta 
las desgracias que se ciernen sobre él, sino que imagina angustiado 
todos los males que podrían acaecerle». Por consiguiente, nadie, des- 
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de los reyes y emperadores hasta los anónimos mendigos, se libra 
de las preocupaciones y la ansiedad que «siempre está revoloteando 
a su alrededor como un fantasma». 


5. EL MISTERIO DE LA VIDA 


Hasta ahora se han señalado los inevitables conflictos de la vida 
con el fin de prepararnos para percibir la profundidad de la vida. Los 
budistas no somos pesimistas en absoluto, ya que creemos que la 
vida se compone de conflictos, pero esos conflictos no acaban en más 
conflictos, sino en una nueva forma de armonía. La esperanza en- 
tra en conflicto con el miedo y con frecuencia está a punto de per- 
derse, pero entonces renueva su vida y arraiga en la mente con más 
profundidad que antes. La paz es a menudo alterada por las guerras, 
pero después se fortalece mucho más. La felicidad es desterrada de 
la mente por la melancolía, pero luego se fortalece con las condicio- 
nes favorables y regresa a ella con mucha más fuerza. El espíritu es 
obligado por la materia a descender de su cielo ideal, pero después, 
avergonzado, intenta volar aún más alto. El bien es atacado por el 
mal, pero entonces hace acopio de sus fuerzas y derrota a su ene- 
migo. La verdad es cubierta por la falsedad, pero después aparece 
con una luz más intensa, si cabe. La libertad es puesta en peligro por 
la tiranía, pero entonces la derroca con una magnífica victoria. 

La multiplicidad se yergue osada contra la unidad, las discre- 
pancias contra la unanimidad, la particularidad contra la generalidad, 
el individualismo contra la sociedad. Sin embargo, la multiplici- 
dad, en lugar de destruir la unidad, la enriquece; las discrepancias, en 
lugar de destruir la unanimidad, le aportan más variedad; la parti- 
cularidad, en lugar de poner fin a la generalidad, aumenta su con- 
tenido; los individuos, en lugar de romper la armonía de la socie- 
dad, fortalecen el poder de la misma. 

«La Vida Universal no engulle, por tanto, la multiplicidad ni 
extingue las diferencias, sino que es el único medio de desarrollar 
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por completo el complejo contenido de la realidad; sobre todo, no 
suprime las grandes oposiciones de la vida y el mundo, sino que 
las asume y conduce de modo que se relacionen entre sí prove- 
chosamente.» «Nuestra vida es una misteriosa mezcla de libertad 
y necesidad, de poder y limitación, de caprichos y leyes y, sin em- 
bargo, estos pares de opuestos intentan constantemente, y consi- 
guen, acoplarse entre sí.» 


6. LA NATURALEZA NO FAVORECE A NADIE EN PARTICULAR 


Existe otro punto de vista sobre la vida, que a mí personal- 
mente me produce una gran satisfacción porque creo que es un re- 
medio ideal para cualquier dolencia pesimista. El Buda, o la Ley 
Universal, tal como la concibe el zen, no es como un déspota ca- 
prichoso que actúa por sistema contra sus propias leyes. Su mani- 
festación, como se muestra en la Conciencia Iluminada, es justa, 
imparcial y racional. Los budistas creen que incluso el Buda Sa- 
kiamuni estaba sujeto a la ley de la retribución, la cual incluye, en 
mi opinión, la ley del equilibrio y de la causalidad. 

Examinemos ahora brevemente cómo la ley del equilibrio in- 
fluye sobre la vida y el mundo. Cuando el Cakravartin —según 
una leyenda india, el monarca universal — venga a gobernar la tie- 
rra, aparecerá también una rueda, uno de sus tesoros, que irá gi- 
rando sin parar por todo el mundo, nivelando y suavizando todo 
cuanto encuentre a su paso. El Buda es el Cakravartin espiritual, 
su rueda es la rueda de la ley del equilibrio, con la que gobierna 
todo cuanto existe con equidad e imparcialidad. Vamos primero a 
analizar los casos más sencillos en los que la ley del equilibrio se 
cumple. Cuatro personas pueden terminar en tres días la misma 
cantidad de trabajo que tres personas harían en cuatro. El aumen- 
to de la cantidad de personas reduce la cantidad de días, y la dis- 
minución del número de personas aumenta la cantidad de días; el 
resultado siempre es el mismo. De igual forma, si se afila con ma- 
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yor agudeza un cuchillo, su durabilidad disminuye, y si se aumen- 
ta la durabilidad, se reduce la agudeza del filo. Cuanto más bellas 
son las flores, más feos son los frutos, y cuanto más bellos son los 
frutos, más sencillas son las flores. «Un fuerte soldado está dis- 
puesto a morir, un árbol robusto es fácil de quebrar, el cuero duro 
se rasga fácilmente. Pero la blanda lengua sobrevive entre los duros 
dientes.» Los animales con cuernos no tienen colmillos, y los ani- 
males con colmillos no tienen cuernos. Los animales alados no tie- 
nen garras y los animales con garras no tienen alas. Los pájaros de 
bello plumaje no tienen un canto dulce, y los de canto dulce no tie- 
nen un bello plumaje. Cuanto más exquisita sea la calidad, más pe- 
queña será la cantidad, y cuanto más grande sea el tamaño, más bur- 
da será su naturaleza. 

La naturaleza no favorece a nada en particular. Todo tiene sus 
ventajas y sus desventajas. Lo que por un lado se gana, se pierde 
por el otro. El buey es capaz de arrastrar una pesada carreta, pero 
es incapaz de cazar ratones. Una pala es ideal para cavar la tierra, 
pero no sirve para limpiarse el oído. Los aviones son idóneos para 
volar, pero no para navegar. Los gusanos de seda se alimentan de 
hojas de morera y hacen seda a partir de esas hojas, pero, en cam- 
bio, no pueden hacerla sirviéndose de otro tipo de hojas. Cada cosa 
tiene su propio uso o misión asignada por la naturaleza, y si sabe- 
mos aprovechar este hecho, todo sirve para algo; de lo contrario, 
nada sirve para nada. «El cuello de la grulla quizá le parezca de- 
masiado largo a un espectador banal, pero tiene la medida precisa. 
Las patas de la tortuga tal vez parezcan demasiado cortas, pero tie- 
nen el tamaño justo.» El ciempiés tiene cientos de patas y las uti- 
liza todas, la serpiente no tiene ninguna y ni falta que le hacen. 


7. LA LEY DEL EQUILIBRIO EN LA VIDA 


Con los asuntos humanos ocurre lo mismo. Una posición so- 
cial alta o baja, una ocupación espiritual o temporal, un trabajo 
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duro o suave, una educación perfecta o imperfecta, unas circuns- 
tancias pcbres o opulentas, cada situación tiene sus ventajas y sus 
desventajas. Cuanto más alta sea la posición social, más importan- 
tes serán las responsabilidades, y cuanto más baja, más pequeñas 
serán las obligaciones. El director de un banco importante nunca 
puede ser tan despreocupado como el mensajero que se detiene en 
medio de la calle para arrojar una piedra a un gorrión, y el encar- 
gado de una gran plantación no disfrutará tanto de un día de llu- 
via como sus jornaleros, que se lo pasarán jugando a las cartas. La 
acumulación de riqueza siempre va acompañada de sus propios 
males: ni Rothschild ni Rockefeller podrán ser nunca más felices 
que un vendedor ambulante. 

Una madre con muchos hijos puede sentirse agobiada por sus 
bulliciosos pequeños y envidiar a una amiga estéril, y ésta, a su vez, 
tal vez se queje de su soledad, pero si ambas sopesan lo que ganan 
y lo que pierden en su particular situación, descubrirán que las 
ventajas y las desventajas pesan por igual. La ley del equilibrio im- 
pide totalmente que nadie monopolice la felicidad. Como un es- 
corpión, clava su afilado aguijón a quienquiera que se entregue a 
los placeres. Al lado de una gran alegría vive una honda tristeza. 
Goethe decía: «Allí donde haya mucha luz, habrá unas oscuras 
sombras». La vejez, ajada y desconsolada, se oculta bajo las faldas 
de una radiante juventud. A la celebración de un nacimiento le si- 
gue el aniversario de una muerte. Se supone que el matrimonio es 
el acontecimiento más feliz de la vida, pero las lágrimas de la viu- 
da y el sufrimiento de los huérfanos pueden también ser su resul- 
tado. Para el que ha enviudado ya nunca más lo será. La muerte de 
los padres es en realidad el suceso más desgraciado en la vida de un 
hijo, pero podría llevarle más tarde a heredar una propiedad, lo 
cual es una gran suerte. La enfermedad incurable de un hijo pue- 
de ser la desdicha de los padres, pero les aligerará de una carga al 
tener una boca menos que alimentar. La vida tiene sus placeres, 
pero también sus penas. La muerte no goza de los placeres de la 
vida, pero tampoco tiene sus sufrimientos. Si pesamos las sonrisas 
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y las lágrimas que las acompañan, la vida y la muerte son iguales. 
Por eso es una insensatez suicidarnos mientras nuestra vida aún 
no ha llegado a su fin, así como temer la muerte cuando no hay 
ninguna forma de evitarla. 

La ley del equilibrio tampoco permite que nadie se quede con 
la mejor parte. Un rostro bonito va acompañado de una deformi- 
dad en el carácter. La inteligencia no suele hacer buenas migas con 
la virtud. «Las niñas hermosas serán desgraciadas y las personas 
capaces serán enfermizas», dice un proverbio japonés. «Aquel que 
no tiene enemigos, tampoco tiene amigos.» «La honradez es veci- 
na de la estupidez.» Longfellow decía: «Los genios suelen ser tor- 
pes y apocados en la sociedad, como un candente meteorito que al 
descender a la tierra no es más que una masa de piedra». El honor 
y la deshonra van de la mano. El conocimiento y la virtud viven 
en la pobreza, mientras que la mala salud y las enfermedades son 
los inquilinos del lujo. 

Cada desgracia trae alguna clase de suerte, y cada suerte, al- 
guna clase de desgracia. La prosperidad siempre siembra las semi- 
llas de la adversidad, y una caída siempre comporta alguna clase de 
ascenso. Por eso en los días de escarcha y nieve no hemos de de- 
sesperarnos sino recordar que ya llegarán días de sol y flores, y 
cuando somos jóvenes y estamos sanos no hemos de ser despreo- 
cupados sino recordar que la vejez y la mala salud también acaba- 
rán llegando. En pocas palabras, todo el mundo, desde los reyes y 
duques hasta los pobres y mendigos, tendrá sus momentos de fe- 
licidad y compartirá la misma gracia divina. 


8. LA APLICACIÓN DE LA LEY DE LA CAUSALIDAD A LA MORALIDAD 


Aunque no sea necesario exponer la ley de la causalidad, sí hay 
que explicar brevemente su aplicación a la moralidad como la ley de 
la retribución, un tema de debate incluso entre los eruditos budis- 
tas. La esencia de la idea es muy sencilla: es como una semilla, un 
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fruto; una causa, un efecto; una acción, una influencia, y nada más. 
Del mismo modo que el aire fresco nos fortalece y el aire viciado 
nos afixia, la buena conducta trae buenas consecuencias y la mala, 
lo contrario.?” 

En cuanto a estas generalizaciones yo no tengo nada en con- 
tra de ellas, pero en la vida práctica hay muchos casos de dudosa 
naturaleza. Un acto de caridad, por ejemplo, puede en ocasiones 
ser perjudicial, como ocurre a menudo cuando damos una limos- 
na a un pobre, acto que suele conllevar la indeseable consecuencia 
de fomentar la mendicidad. Un acto de amor puede causar un per- 
nicioso efecto, como ocurre con las madres que malcrían a sus hi- 
jos con su amor. Algunos?”* tal vez piensen que se trata de casos 
constituidos por una buena causa y un efecto negativo. Sin em- 
bargo, hay que analizar esas causas y esos efectos para descubrir 
la relación que mantienen entre sí. En el primer caso, la buena ac- 
ción de dar una limosna crea el buen efecto de disminuir el sufri- 
miento de un pobre, el cual debería sentirse agradecido hacia su 
benefactor. El dador es recompensado a su vez por la paz y la sa- 
tisfacción que siente su conciencia. En cambio, el pobre, cuando se 
acostumbra a recibir limosnas, tiende a volverse perezoso y a ha- 
cer de la mendicidad su medio de vida. Por tanto, la verdadera cau- 
sa del efecto negativo es la irresponsabilidad tanto del dador como 
del receptor, pero no el acto de caridad en sí. En el segundo caso, el 
amor y la bondad de la madre producen un efecto positivo tanto 
en la propia madre como en sus hijos, que pueden disfrutar del pla- 
cer de un dulce hogar y acaban siendo más felices; sin embargo, la 
despreocupación y la ignorancia de la madre, y la ingratitud de los 
hijos, pueden producir el efecto negativo. 

La historia está llena de numerosos casos en los que buenas 
personas tuvieron la desgracia de sufrir una desdichada muerte o 
de vivir en una extrema pobreza, al lado de otros casos en los que 
malas personas vivieron llenas de salud y prosperidades, y goza- 
ron de una larga vida. Al tener en cuenta esos casos, algunas per- 
sonas piensan que no existe la ley de la retribución en la que creen 
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los budistas. Incluso hay algunos eruditos budistas que consideran 
la ley de la retribución como un simple ideal y no una ley que rige la 
vida. Lo cual se debe probablemente a que han malinterpretado los 
hechos históricos. Una persona, por el hecho de ser buena y ho- 
norable, no tiene por qué ser rica o estar sana, y otra, por el hecho 
de ser mala, no tiene por qué ser pobre o enfermiza. Ser buena 
persona es una cosa, y estar sano o ser rico es otra totalmente dis- 
tinta. Del mismo modo, ser mala persona es una cosa, y ser pobre 
y estar enfermo es otra cosa muy distinta. Las personas buenas no 
tienen necesariamente que ser ricas o sanas, y las malas no tienen 
necesariamente que estar enfermas o ser pobres. La salud se man- 
tiene siguiendo con rigor unas reglas higiénicas, y no observando 
los preceptos éticos, y la riqueza no se gana a través de la morali- 
dad, sino mediante una actividad económica y laboral. La conduc- 
ta moral de una buena persona no es la culpable de su mala salud 
o de su pobreza, y la conducta inmoral de una mala persona no tie- 
ne nada que ver con su riqueza o su salud. No se debe confundir 
la moralidad con la ley física, ya que la primera pertenece sólo a la 
vida humana y la segunda, al mundo físico. 

Las buenas personas son recompensadas moral y no física- 
mente; sus virtudes, reputación, paz mental y satisfacción son una 
generosa compensación por su bondad. Confucio, por ejemplo, 
nunca fue rico ni gozó de una alta posición social; sin embargo, fue 
recompensado moralmente con las virtudes, la reputación y la paz 
mental que acompañaron su vida. El siguiente relato sobre él,?” 
aunque no sea totalmente histórico, describe su estado de ánimo 
en épocas de infortunio: 

«Cuando Confucio pasó por una angustiosa situación al que- 
dar cercado entre Khan y Zhai, durante varios días no dispuso de 
carne y sólo pudo tomar una sopa hecha de fibrosas plantas sil- 
vestres que no contenía ni siquiera arroz. Aunque su semblante se 
veía muy demacrado, Confucio seguía tocando el laúd y cantando 
dentro de la casa en la que se alojaba. Mientras Yen Hui (que es- 
taba afuera) seleccionaba las plantas comestibles, Zze Lu y Zze 
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Kung que estaban conversando, le dijeron: “Al maestro lo han 
echado de Lu un par de veces, ha tenido que huir de Wei, en Sung 
han cortado el árbol bajo el que descansó, y en Shang y en Kau vi- 
vió una situación muy angustiosa, y ahora lo han cercado entre 
Khan y Zhai; cualquiera puede matarle impunemente y no existe 
ninguna prohibición que impida hacerle prisionero. Y, sin embar- 
go, sigue tocando y cantando como si nada, punteando sin parar 
las cuerdas del laúd. ¿Puede un hombre superior no sentir pena 
ante una situación tan angustiosa?”. Yen Hui guardó silencio, pero 
se dirigió al interior de la casa y le contó a Confucio aquello que le 
habían dicho, entonces él dejó a un lado el laúd y dijo: “Lu y Kung 
son hombres inferiores. Hazlos venir, yo les aclararé las cosas”. 
»Al entrar en la casa, Zze Lu le dijo a Confucio: “¡La situación 
actual en que te encuentras se puede calificar de angustiosa!”. El 
maestro le contestó: “¡Qué palabras son ésas! Cuando el hombre 
superior puede seguir libremente sus principios, eso es lo que lla- 
mamos su éxito, y cuando las circunstancias se lo impiden, eso es 
lo que llamamos su fracaso. Ahora yo estoy siguiendo los princi- 
pios de la rectitud y la benevolencia, y con ellos afronto los males 
de una época agitada, ¿dónde está la prueba de que me encuentro 
en una situación angustiosa? Al observar en mi interior y exami- 
narme a mí mismo, veo que no tengo ninguna dificultad en seguir 
los principios y, aunque me encuentre con tantas dificultades 
(como las de ahora), no pierdo mi virtud. Cuando el frío del in- 
vierno llega, la escarcha lo cubre todo y la nieve empieza a caer, es 
entonces cuando conocemos el poder vegetativo del pino y del ci- 
prés. Este problema entre Khan y Zhai ha sido una suerte para 
mí”. Después volvió a coger el laúd y, pulsando sus cuerdas, acom- 
pañó con él su canto. (Al mismo tiempo) Zze Lu se apresuró a co- 
ger un escudo y se puso a bailar, mientras Zze Kung decía: “¡No 
conocía (antes) la altura del cielo ni la profundidad de la tierra!”». 
La bondad siempre es recompensada con su propia virtud, y 
con las saludables consecuencias que sus acciones ejercen sobre la 
sociedad en general. Y la maldad es retribuida de manera inevita- 
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ble con sus propios vicios y los perjudiciales efectos que sus accio- 
nes producen sobre sus semejantes. Éste es el inquebrantable con- 
vencimiento de la humanidad, en el pasado, el presente y el futuro. 
La médula de nuestra idea moral. La cristalización de las verdades 
éticas que se han ido destilando a través de las largas experiencias 
desde tiempos inmemoriales hasta el día de hoy. Podemos coinci- 
dir, sin temor a equivocarnos, con Edwin Arnol cuando dice: 


Como semillas ocultas que brotan después de años de sequía 
el bien y el mal, el dolor y el placer, el odio 

y el amor, y todas las acciones dormidas vuelven a brotar, 
exhibiendo hojas vistosas o opacas, frutos dulces o ácidos. 


Longfellow también dice: 


Cualquier acción, sea vil o justa, 
una vez cometida, deja en algún lugar 
una marca, como una bendición o maldición. 


9. LA RETRIBUCIÓN? EN LA VIDA PASADA, PRESENTE Y FUTURA 


Si el alma no sobrevive al cuerpo (como se ha mostrado en el 
capítulo anterior), ¿quién recibirá la retribución de las acciones que 
efectuamos en esta vida? Para responder a esta pregunta hemos de 
basarnos en el convencimiento de que la vida es una sola vida; en 
otras palabras, todos los seres humanos forman una vida o un yo, 
es decir, nuestros antepasados formaron nuestra existencia pasa- 
da. Nosotros estamos formando la del presente y las nuevas gene- 
raciones formarán la del futuro. Sin ninguna duda todas las accio- 
nes de las personas del pasado, y todas las acciones de las del 
presente, influirán en las condiciones de las del futuro. Es decir, 
ahora estamos cosechando los frutos que sembramos en nuestra 
vida pasada (o sea, cuando vivíamos como nuestros padres), y en 
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nuestra vida futura (o sea, cuando vivamos como los seres que nos 
sucederán) cosecharemos los frutos que ahora estamos sembrando. 

Esta rigurosa ley de la retribución no hace ninguna excepción 
y aceptamos como la voluntad del Buda el que ninguna acción se 
quede sin su correspondiente retribución. El propio Buda es el que 
enciende nuestra llama interior para salvarnos del pecado y los de- 
litos. Debemos purificar todas las manchas de nuestro corazón, 
obedeciendo las órdenes del Buda que escuchamos en lo más re- 
cóndito de nuestro ser. Pues, gracias a su gran misericordia, por 
más pecadores, supersticiosos, caprichosos y despreocupados que 
seamos, siempre tenemos una luz de naturaleza divina en nuestro 
interior. Cuando esta luz brilla, todas las clases de pecados se des- 
truyen en el acto. ¿Cuál es nuestro pecado, después de todo? No es 
más que la ilusión o el error originado de la ignorancia y el desco- 
nocimiento. Cuánta razón tenía un mahayanista indio al declarar 
que «toda la escarcha y las gotas de rocío del pecado se funden bajo 
el sol de la sabiduría». Aunque estemos cautivos en un infierno 
infinito, en cuanto la Luz del Buda nos ilumina, se transforma en un 
cielo. De ahí que el autor de Mahakarunika-sutra?” diga: «Cuan- 
do suba por la montaña plantada de espadas, éstas se quebrarán 
bajo mis pies. Cuando navegue en un mar de sangre, éste se seca- 
rá. Cuando llegue al Hades, todos sus moradores serán destruidos 
en el acto». 


10. LA VIDA ETERNA TAL COMO LA ENSEÑABA EL PROFESOR 
MUNSTERBERG 


Algunos pesimistas filosóficos desvalorizan la vida sólo por- 
que está sujeta a limitaciones. Adjudican a esta condición toda cla- 
se de males, olvidando que sin limitaciones la vida no tendría sen- 
tido. Supongamos que nuestra vista pudiera verlo todo en el acto; 
en tal caso no tendría ningún uso ni valor para nosotros, ya que el 
objetivo de la vida es elegir contemplar una cosa u otra de entre las 
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muchas que hay, y si pudiéramos contemplar en el acto todo cuan- 
to existe en el mundo, no tendría ningún sentido. Lo mismo ocu- 
rre con el intelecto, el oído, el olfato, el tacto, las sensaciones y la 
voluntad. Si fueran ilimitados, de nada nos servirían. La indivi- 
dualidad conlleva limitaciones, por eso si en el mundo no hubie- 
ran limitaciones, no habría espacio para la individualidad. Una vida 
sin muerte no sería vida en absoluto. 

Para el profesor Hugo Múnsterberg, «semejante vida que se 
inicia con el nacimiento y acaba con la muerte» no tiene ningún 
valor, o al menos así me lo parece a mí. Dice:? «Mi vida como un 
sistema causal de procesos físicos y psicológicos que se extiende 
desde la fecha de mi nacimiento hasta la de mi muerte acabará 
cuando yo lance el último suspiro; seguirla, prolongarla hasta que 
la tierra caiga sobre el sol, o mil millones de años más, no tiene nin- 
gún valor, pues una vida tal no es sino una actividad mecánica de fe- 
nómenos fisiológicos y psicológicos que no tiene un verdadero va- 
lor para mí, ni para vosotros, ni para nadie, en ninguna época. Pero 
mi vida real, como un sistema de voliciones interrelacionadas, no 
está limitada por un inicio ni un fin porque trasciende el tiempo. 
Es independiente del nacimiento y de la muerte porque no se pue- 
de relacionar con acontecimientos biológicos, ni ha nacido ni mo- 
rirá, es inmortal, contiene todo el tiempo concebible, es eterna». 

El profesor Múnsterberg intenta claramente diferenciar la vida 
como un sistema causal de procesos fisiológicos y psicológicos de 
la vida como un sistema de voliciones interrelacionadas, y tacha a la 
primera de fugaz y sin valor para encomiar la segunda como eter- 
na e invalorable. ¿Cómo podría él, sin embargo, triunfar en su pro- 
pósito a no ser que dispusiera de dos o tres vidas como se cree que 
algunos animales tienen? ¿Acaso no es la misma vida la que la 
ciencia trata por un lado como un sistema de procesos fisológicos 
y psicológicos, y la que el profesor concibe, por el otro, como un 
sistema de voliciones interrelacionadas? Es verdad que la ciencia 
considera la vida observándola desde la perspectiva del tiempo, el 
espacio y la causalidad, y que no le da ningún valor, ya que calcu- 
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lar el valor de las cosas no es de su incumbencia. Y también es cier- 
to que la misma vida, observada como un sistema de voliciones in- 
terrelacionadas, es, como afirma el profesor Múnsterberg, inde- 
pendiente del tiempo, el espacio y la causalidad. La misma vida 
incluye ambas fases; la diferencia radica en los puntos de vista de 
los observadores. 

La vida observada sólo desde el punto de vista científico es una 
pura abstracción, no es la vida concreta, y la vida observada sólo 
desde el punto de vista de las voliciones interrelacionadas tampo- 
co es la vida completa. Ambas son abstracciones. La vida concreta 
incluye las dos etapas. Además, el profesor Múnsterberg ve la vida 
a través de una relación totalmente independiente del tiempo, el 
espacio y la causalidad; dice: «Si tú estás de acuerdo o no con el úl- 
timo acto del zar ruso, la única relación importante que existe en- 
tre él y tú no tiene nada que ver con el hecho natural de que geo- 
gráficamente os separe un océano; y si eres un estudiante de 
Platón, la única relación importante que mantienes con el filósofo 
griego no tiene nada que ver con el hecho natural de que biológi- 
camente os separe una distancia de dos mil años»; y declara que la 
vida (desde ese punto de vista) es inmortal y eterna. Lo cual equi- 
vale a decir que la vida, cuando se ve en una relación independiente 
del tiempo y el espacio, es independiente del tiempo y el espacio, 
es decir, es inmortal y eterna. ¿Acaso no es eso una simple tauto- 
logía? Él tiene razón al insistir en que la vida puede verse desde el 
punto de vista científico como un sistema de procesos fisiológicos 
y psicológicos y, al mismo tiempo, como un sistema de voliciones 
interrelacionadas independiente del tiempo y del espacio. Pero por 
medio de ello no puede demostrar la existencia de una vida indi- 
vidual concreta eterna e inmortal, porque aquello que es indepen- 
diente del tiempo y del espacio es la relación a través de la cual él 
observa la vida, pero no la vida en sí misma. Por tanto, hay que ob- 
servar que la vida que el profesor Múnsterberg mantiene que es 
eterna e inmortal es otra cosa muy distinta de la idea común de la 
vida eterna o la inmortalidad del alma. 
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11. LA viDA CONCRETA 


La vida concreta, que estamos viviendo, se diferencia mucho 
de la abstracta, que sólo existe en las aulas. La vida concreta no es 
eterna, sino fugaz, está llena de preocupaciones, sufrimiento, lu- 
chas, brutalidades, decepciones y calamidades. A nosotros nos en- 
canta la vida no sólo por su suavidad, sino también por su dure- 
za; no sólo por su placer, sino por sus sufrimientos; no sólo por 
sus esperanzas, sino por sus temores; no sólo por sus flores, sino 
por su escarcha y su nieve. Como Issai?* (Sato) expresó con acier- 
to: «La prosperidad es como la primavera, en la que encontramos 
hojas verdes y flores dondequiera que vayamos; y la adversidad 
es como el invierno, en el que hay nieve y hielo. La primavera, 
como es natural, nos gusta, y el invierno, también». La adversi- 
dad es la sal de la vida, ya que mantiene a ésta alejada de la co- 
rrupción, por más amarga que sea. Es el mejor estímulo para el 
cuerpo y la mente: despierta la energía latente que, de lo contra- 
rio, seguiría dormida. La mayoría de personas van a la caza del 
placer, buscan la buena suerte, ansían el éxito, y se quejan del do- 
lor, la mala suerte y el fracaso. No se les ocurre que «aquellos que 
hacen de la buena suerte un dios son todos unos desgraciados», 
como George Eliot observó sabiamente. El placer deja de ser pla- 
cer una vez se alcanza, y aparece entonces otra clase de placer 
para tentarnos. Es un espejismo, nos atrae para llevarnos por el 
mal camino. Cuando una abrumadora desgracia nos mira a la 
cara, brota sin duda nuestro poder latente para hacerle frente. In- 
cluso las niñas delicadas manifiestan una fuerza de gigante en si- 
tuaciones de emergencia, incluso los ladrones o asesinos son bue- 
nos y generosos cuando hay una catástrofe. Los problemas y las 
dificultades despiertan la fuerza divina que yace oculta bajo 
nuestras facultades ordinarias y que, a no ser por ellos, nunca ha- 
bríamos imaginado poseer. 


LA VIDA 169 


12. LAS DIFICULTADES NO SON NINGÚN PROBLEMA PARA LOS 
OPTIMISTAS 


¿Cómo podemos suponer que nosotros, los hijos del Buda, es- 
tamos a merced de los insignificantes problemas o que los obs- 
táculos van a aplastarnos? ¿Acaso no estamos dotados de una fuer- 
za interior que nos permite luchar con éxito contra los obstáculos 
y los problemas, así como ganar gloriosos trofeos derrotando las 
dificultades? ¿Vamos a convertirnos en unos esclavos de las vici- 
situdes de la fortuna? ¿Vamos a acabar siendo unas víctimas para 
las fauces del entorno? No son los obstáculos externos, sino nues- 
tros miedos y dudas los que demuestran ser las piedras que blo- 
quean el camino que nos conduce al éxito; y tampoco son las pér- 
didas materiales, sino la timidez y las dudas las que arruinan 
nuestra vida. 

Las dificultades no son ningún problema para el optimista, 
que, en lugar de huir de ellas les da la bienvenida. El optimismo 
tiene un prisma mental que descompone la insípida luz blanca de 
la existencia en vivos colores. Una alquimia mental mediante la 
cual obtiene enseñanzas de oro de la basura del fracaso. Una ma- 
gia espiritual que convierte las lágrimas de pesar en néctar de ale- 
gría. Un ojo clarividente que percibe la existencia de la esperanza 
a través de los muros de hierro de la desesperación. 

La prosperidad tiende a hacernos olvidar la gracia del Buda; en 
cambio, la adversidad despierta nuestra convicción religiosa. Cris- 
to en la cruz era más Cristo que el Jesucristo de la Santa Cena. Lu- 
tero en guerra con el Papa era más Lutero que en tiempos de paz. 
Nichirén?” estableció los cimientos de su iglesia cuando la espada 
y el cetro le amenazaban con quitarle la vida. Shinrán”* y Honén”” 
establecieron sus respectivas fes cuando estaban exiliados. En el 
exilio no se quejaron, ni se sintieron resentidos, ni se entristecie- 
ron, ni se arrepintieron, ni se lamentaron, sino que, satisfechos y 
dichosos, afrontaron la inevitable calamidad que sobre ellos se cer- 
nía y la vencieron. Se dice que Honén se sentía todavía más satis- 
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fecho y dichoso cuando padecía una grave enfermedad, porque es- 
taba convencido de que su deseado fin estaba cerca. 

Cierto día un monje chino llamado E Kuai se sentó en un lu- 
gar tranquilo en medio de las colinas y se puso a practicar dhiana. 
Nada había que pudiera perturbar la serena dicha de su medita- 
ción. El genio de la colina sintió tanta envidia de él que decidió 
romper por sorpresa la serenidad mental del monje. Habiendo su- 
puesto que una aparición normal no produciría ningún efecto, de- 
cidió aparecerse de pronto ante el monje adoptando la espantosa 
forma de un monstruo sin cabeza. E Kuai, sin inmutarse lo más mí- 
nimo, contempló tranquilamente al monstruo y le comentó con 
una sonrisa: «¡Monstruo, no tienes cabeza! ¡Qué feliz debes de ser 
al no correr el peligro de perderla ni de sufrir dolores de cabeza! ». 

Si nacemos sin cabeza, ¿no hemos de sentirnos contentos por- 
que no tendremos que sufrir dolores de cabeza? Si nacemos sin 
ojos, ¿no hemos de sentirnos contentos porque no padeceremos 
enfermedades oculares? Una noche, Ho Ki Ichi?% un gran erudito 
ciego, sin saberlo estaba ofreciendo unas enseñanzas a oscuras, pues 
el viento había apagado la vela. Cuando sus alumnos le pidieron si 
podía detenerse un momento, él comentó con una sonrisa: «¡ Vaya! 
¡Qué poco prácticos resultan los ojos! ». Allí donde haya contento, se 
encuentra el Paraíso. 


13. HAZ TODO CUANTO PUEDAS Y DEJA QUE LA PROVIDENCIA SE 
ENCARGUE DEL RESTO 


Hay otro punto de vista que nos permite disfrutar de la vida. 
Consiste en que todo se encuentra en la mejor condición posible, ya 
que es la suma total de las consecuencias de sus acciones y reaccio- 
nes desde el inicio de los tiempos. Si observamos, por ejemplo, una 
mota de polvo, que se considera la materia más baja, inánime, ano- 
dina e inerte que existe, vemos que no podría estar en una mejor 
condición, por más pobre e insustancial que parezca. Nunca podrá 
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convertirse en algo superior o inferior. Para ella ser una mota de 
polvo es lo mejor. Si no fuera por este diminuto microcosmos que 
al volar por el aire refleja los rayos del sol, no gozaríamos del cie- 
lo de azur. Son ellas las que esparcen los rayos del sol en medio del 
aire y los envían a nuestras habitaciones. Son ellas las que forman 
el núcleo de las gotas de lluvia y producen las lluvias estacionales. 
No son elementos insignificantes e inútiles, sino que su existencia 
tiene una importancia y una finalidad ocultas. Si tuvieran una 
mente pensante y un corazón sensible, se sentirían satisfechas y 
felices con su actual condición. 

Si observamos, por ejemplo, las campanillas, vemos que flore- 
cen y sonríen cada mañana, y se marchitan y mueren al cabo de 
pocas horas. ¡Qué fugaces y efímeras son sus vidas! Pero esta bre- 
ve existencia es la que las hace ser tan frágiles, delicadas y encan- 
tadoras. Florecen de pronto tan vistosas y bellas como un arco iris 
o como la aurora boreal, y se desvanecen como los sueños. Para 
ellas es la mejor condición, porque si durasen algunos días más, las 
campanillas ya no serían campanillas. Lo mismo ocurre con el ce- 
rezo, que produce las flores más hermosas y los frutos más amar- 
gos, y con el manzano, que produce los frutos más dulces y las flo- 
res más feas. Y con los animales y las personas. Cada uno de ellos 
se encuentra en la condición más idónea para cumplir la misión 
que le ha sido asignada. 

Un recién nacido sólo chupa, duerme y llora. No puede hacer 
nada más ni nada menos. ¿No es lo mejor para él? Cuando alcan- 
za la niñez va al colegio y lo admiten en preescolar. No puede ir a 
una clase superior ni a una inferior. Lo mejor para él es ser un 
alumno de esa clase. Cuando termine los años escolares, puede que 
ocupe una posición en la sociedad de acuerdo con sus habilidades, o 
que lleve una vida desdichada debido a algún fracaso de uno u otro 
tipo. En cualquiera de los casos, ocupará la posición que más le 
convenga para la misión especial que le ha asignado la Providen- 
cia o la suma total de los frutos de sus acciones y reacciones que 
ha ido reuniendo a través de toda la eternidad. Ha de sentirse sa- 
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tisfecho y feliz, y hacer lo que deba hacer con todas sus fuerzas. El 
descontento y la irritación sólo harán que se merezca más su rui- 
na. Así que hemos de sentirnos contentos, al margen de lo eleva- 
da o baja que sea nuestra posición, de lo favorable u desfavorable 
que sea nuestro entorno. Hay un dicho chino que reza: «Haz todo 
cuanto puedas y deja que la Providencia se encargue del resto». 
Longfellow también dice: 


Haz todo cuanto puedas, es lo mejor para ti. 
Y deja que el Señor se ocupe del resto. 


¡PPPoE E A 


Capítulo 8 


El entrenamiento de la mente y la práctica 
de la meditación 


1. EL MÉTODO DE INSTRUCCIÓN ADOPTADO POR LOS MAESTROS ZEN 


Hasta el momento he descrito la doctrina del zen inculcada 
tanto por los maestros chinos como por los japoneses. En este ca- 
pítulo voy a esbozar la práctica del entrenamiento mental y el mé- 
todo de practicar dhiana o meditación. Los maestros zen nunca ins- 
truían a sus alumnos por medio de explicaciones o razonamientos, 
sino que les animaban a resolver, mediante la práctica meditativa, 
cuestiones como: «¿Qué es el Buda?», «¿Qué es el yo?», «¿Cuál es el 
espíritu de Bodhidharma?», «¿Qué es la vida y la muerte?», «¿Cuál 
es la verdadera naturaleza de la mente?» y otras parecidas. Tou-shuai 
(Tosotsu), por ejemplo, tenía por costumbre hacer estas tres pre- 
guntas:”” a) El objetivo de tu estudio y disciplina es comprender la 
verdadera naturaleza de la mente. ¿Dónde se encuentra la verda- 
dera naturaleza de la mente? b) Cuando comprendes la verdadera 
naturaleza de la mente, te liberas del nacimiento y de la muerte. 
¿Cómo puedes liberarte cuando estás a punto de morir? c) Cuando 
te liberas del nacimiento y de la muerte, conoces el lugar adonde 
vas después de la muerte. ¿Adónde vas una vez tu cuerpo se ha di- 
suelto en los cuatro elementos? A los alumnos no les pedía que 
respondieran a estas preguntas con una teoría o un razonamiento, 


174 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


sino que le mostraran cómo habían captado el profundo significado 
de esos problemas, cómo habían llegado a aquella convicción y 
cómo podían aplicar lo que habían captado a la vida cotidiana. 

Un maestro zen chino” nos cuenta que el método de instruc- 
ción adoptado por el zen puede compararse a un redomado ladrón 
que le enseña a su hijo el arte de robar. Una noche, el ladrón, ani- 
mado por el deseo de instruir a su hijo en el secreto, le dijo: «¿Te 
gustaría, querido hijo mío, ser un gran ladrón como yo?». El pro- 
metedor joven le contestó: «Sí, padre». A lo que éste repuso: «En- 
tonces ven conmigo. Te enseñaré el arte». Tras decir estas palabras, 
el ladrón salió de su casa seguido de su hijo. Encontraron una rica 
mansión en un pueblo y el veterano ladrón hizo un agujero en el 
muro que la rodeaba. Después, pasó por el agujero, se deslizó si- 
lenciosamente por el jardín, abrió una ventana con gran facilidad 
y penetró en la casa, donde encontraron una enorme caja cerrada 
con un candado que contenía valiosos objetos. El ladrón sujetó el 
candado con ambas manos y, como por arte de magia, el candado 
se abrió. Luego retiró la tapa de la caja y le dijo a su hijo que se 
metiera dentro para coger tan rápidamente como pudiera el botín. 
En cuanto el joven entró en la caja, el padre colocó de nuevo la tapa 
y lo encerró dentro. Entonces se puso a gritar a voz en cuello: «¡Un 
ladrón! ¡Un ladrón! ¡Un ladrón! ¡Un ladrón!». Una vez hubo des- 
pertado a los inquilinos, salió de la mansión sin llevarse nada. Du- 
rante un rato se formó un gran revuelo en la casa, pero al descu- 
brir que no faltaba ningún objeto, todos se volvieron a acostar. El 
joven se quedó sentado sin atreverse apenas a respirar durante 
unos momentos, y luego, decidido a salir de su estrecha prisión, se 
puso a rascar el fondo de la caja con las uñas. Un sirviente de la 
casa oyó el ruido y supuso que había un ratón royendo algún ob- 
jeto dentro de la caja, así que se levantó y, sosteniendo una lám- 
para, fue a abrirla. Al sacar la tapa se llevó una gran sorpresa al en- 
contrar a un muchacho en lugar de un ratón y dio la alarma. 
Mientras tanto, el chico aprovechó para salir de la caja y se dirigió 
corriendo al jardín perseguido por varias personas que casi le pi- 
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saban los talones. Corrió tan rápido como pudo hacia el pozo, co- 
gió una gran piedra del suelo, la arrojó en él y luego se escondió 
detrás de unos arbustos. Los perseguidores, creyendo que se había 
caído al pozo, se congregaron en torno a él y mientras miraban el 
fondo, el chico salió silenciosamente por el agujero del muro y lle- 
gó a casa sano y salvo. El ladrón había enseñado a su hijo a resol- 
ver una difícil situación por su propio esfuerzo; de igual modo los 
maestros zen enseñan a sus alumnos a superar las dificultades que 
les acosan por todos lados y a salvarse por sí mismos. 


2. EL PRIMER PASO DEL ENTRENAMIENTO MENTAL 


Se dice que algunos de los maestros zen más antiguos alcan- 
zaron la Hluminación suprema después de practicar la meditación 
durante una semana, un día, varios años o algunos meses. La prác- 
tica de la meditación, sin embargo, no es sólo un medio para ilu- 
minarse, como se suele suponer, sino que también es el gozo del 
nirvana O la beatitud del zen. Para poder iluminarnos debemos 
comprender, como es natural, la doctrina del zen y seguir el pecu- 
liar entrenamiento mental del mismo. 

El primer paso del entrenamiento mental es conseguir domi- 
nar las cosas exteriores. Aquel que es adicto a los placeres munda- 
nos, por muy culto o ignorante que sea, por muy elevada o baja 
que sea su posición social, es un sirviente de las cosas. No puede 
adaptar el mundo exterior a sus propios fines, sino que es él quien 
se adapta al mundo. Los objetos sensuales están constantemente 
utilizándolo, ordenándolo, manejándolo. En lugar de poseer la ri- 
queza, es la riqueza la que lo posee a él. En lugar de tomar licores, 
son los licores los que se lo engullen. Los bailes y la música le obli- 
gan a mover el esqueleto sin cesar. Los juegos y espectáculos le 
ordenan salir de casa. Las viviendas, los muebles, los cuadros, los 
relojes, las cadenas, los sombreros, las gorras, los anillos, los bra- 
zaletes, los zapatos, en pocas palabras, todo tiene una orden que 
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darle. ¿Cómo semejante persona puede ser el amo de las cosas? To 
Ju (Nakae) decía: «Hay una gran cárcel, que no es la cárcel de los 
delincuentes, que contiene el mundo en ella. La fama, la ganancia, 
el orgullo y la intolerancia forman sus cuatro paredes. Los que es- 
tán encerrados en esta cárcel son presa del pesar y están suspiran- 
do eternamente». 

Para ser los amos de las cosas debemos cerrar primero todos 
nuestros sentidos y después dirigir las corrientes de los pensamien- 
tos al interior, considerarnos el centro del mundo y reflexionar acer- 
ca de que somos los seres con la inteligencia más elevada; de que el 
Buda nunca nos deja a merced de las fuerzas naturales; de que la tie- 
rra nos pertenece; de que debemos usar todo cuanto hay en ella con 
unos nobles fines; de que el fuego, el agua, el aire, la hierba, los ár- 
boles, los ríos, las colinas, los relámpagos, las nubes, las estrellas y la 
luna están a nuestras órdenes; de que somos los que dictamos las le- 
yes de los fenómenos naturales; de que somos los creadores del 
mundo fenoménico; y de que por ello somos los que nos asignamos 
una misión a lo largo de la vida y los que determinamos la suerte 
del ser humano. 


3. EL SEGUNDO PASO DEL ENTRENAMIENTO MENTAL 


Ahora nos esforzamos en ser el amo de nuestro cuerpo. El 
cuerpo de la mayoría de personas no iluminadas controla por com- 
pleto al Yo. Cada orden del primero ha de ser acatada fielmente por 
el segundo. Aunque el Yo se rebele contra la tiranía del cuerpo, es 
pisoteado fácilmente por las brutales pezuñas de las pasiones físi- 
cas. Por ejemplo, el Yo desea ser moderado por el bien de la salud 
y quiere de buen grado pasar de largo sin detenerse en el bar a be- 
ber, pero el cuerpo lo fuerza a hacerlo. El Yo a veces se fija unas es- 
trictas reglas dietéticas, pero el cuerpo lo amenaza con actuar tan- 
to en contra de la letra como del espíritu de la regla. Si el Yo aspira 
a alcanzar un lugar más elevado entre los sabios, el cuerpo tira de 
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él para que descienda al pavimento de las masas. Cuando el Yo se 
propone dar una limosna a un pobre, el cuerpo cierra el monede- 
ro con fuerza. Si el Yo admira la belleza divina, el cuerpo le obliga 
a preferir la sensualidad. Al Yo le gusta la libertad espiritual, pero 
el cuerpo le encierra en sus mazmorras. 

Por consiguiente, para obtener la Iluminación el Yo ha de te- 
ner supremacía sobre el cuerpo. Para alcanzar nuestros nobles fi- 
nes debemos utilizar el cuerpo del mismo modo que usamos la 
ropa. Ordenémosle que no tiemble cuando nos duchamos con agua 
fría en un tiempo invernal, que no se ponga nervioso después de 
pasar una noche en blanco, que no enferme si no tiene nada que 
comer, que no gima bajo el bisturí de un cirujano, que no sucum- 
ba tras estar a pleno sol todo un día de verano, que no se derrum- 
be con ninguna clase de enfermedad, que no se exalte en lo más 
reñido de una batalla; en pocas palabras: debemos controlarlo a 
nuestro antojo. 

Siéntate en un lugar tranquilo y medita imaginando que el 
cuerpo ya no es una esclavitud para ti sino la máquina con la que 
funcionas en la vida, que no estás hecho de carne, que eres quien 
lo gobierna, que puedes usarlo a tu antojo y que siempre acatará 
tus órdenes fielmente. Imagina que el cuerpo está separado de ti. 
Cuando se ponga a gritar, hazlo callar enseguida como lo haría una 
madre con su bebé. Cuando te desobedezca, corrígele con discipli- 
na como lo haría un maestro con su alumno. Cuando sea rebelde, 
domestícalo como lo haría un domador con un caballo salvaje. 
Cuando enferme, recétale una medicina como lo haría un médico 
con un paciente. Imagina que no sufres ningún daño aunque el 
cuerpo se esté desangrando, que estás totalmente a salvo aunque 
se esté ahogando bajo el agua o abrasando consumido por el fuego. 

Eshun, discípula y hermana de Ryoan,?* un famoso maestro 
japonés, se quemó viva mientras permanecía sentada serenamen- 
te con las piernas cruzadas sobre una pila de madera ardiendo. Ha- 
bía alcanzado un dominio absoluto del cuerpo. Sócrates nunca se 
'envenenó, aunque su cuerpo pereciera por el veneno ingerido. 
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Abraham Lincoln no sufrió daño alguno, aunque su cuerpo fuera 
abatido por un asesino. A Masashige no le ocurrió nada, aunque 
su cuerpo fuera cercenado por la espada de un traidor. Aquellos 
mártires que cantaban alabanzas a Dios mientras morían abrasa- 
dos en la hoguera nunca se quemaron, aunque sus cuerpos queda- 
ran reducidos a cenizas, al igual que aquellos buscadores de la ver- 
dad que fueron asesinados por la ignorancia y la superstición. ¿No 
es una gran pena ver que alguien dotado de espíritu y poder divi- 
nos se siente mal por un leve dolor de cabeza, llora como un niño 
bajo el bisturí del cirujano, pierde la esperanza ante el menor pe- 
ligro, tiemble como un flan por un poco de frío, se deprime fácil- 
mente por una pequeña indisposición o se entrega a una banal ten- 
tación? 

No es fácil ser el dictador del cuerpo. No es una cuestión de 
teoría, sino de práctica. Debes entrenar el cuerpo hasta poder so- 
portar cualquier clase de sufrimiento y mantenerte inmutable ante 
las adversidades. Por eso Sorai”” (Ogiu) se acostaba en el suelo so- 
bre una estera en las noches más frías de invierno o solía caminar 
de arriba abajo por el tejado de su casa cubierto con una pesada ar- 
madura. Por eso los antiguos soldados japoneses llevaban una vida 
extremadamente sencilla y participaban en el encuentro de la per- 
severancia,*” donde se exponían al frío más intenso en invierno o 
al calor más abrasador en verano. Por eso Katsu Awa practicaba el 
arte de la espada en medio de la noche y en lo más profundo del 
bosque.?* 

Kisaburo, a pesar de ser un simple bandido, cuando le cerce- 
naron el brazo izquierdo a la altura del codo en una pelea, ordenó 
a su sirviente que se lo cortara con una sierra y durante la opera- 
ción permaneció sentado tranquilamente charlando y riendo con 
sus amigos. Una noche Hikokuro (Takayama),* un eminente ja- 
ponés partidario del régimen imperante, se dispuso a cruzar un 
puente mientras dos ladrones le esperaban tumbados en él. Se ha- 
bían acostado con los cuerpos estirados y la cabeza en medio del 
puente para que no pudiera pasar sin tocarlos. Hikokuro no se 
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exaltó ni se desanimó, sino que se acercó tranquilamente a los va- 
gabundos y cruzó el puente pisándoles la cabeza, lo cual les asus- 
tó tanto que salieron pitando sin hacerle ningún daño.?* 

La historia del zen está llena de anécdotas que muestran que 
los sacerdotes zen eran los amos de sus cuerpos. Voy a citar sólo 
un ejemplo a modo de ilustración: Ta-hui (Daié), al descubrir de 
pronto que le había salido un furúnculo en la cadera, envió a bus- 
car a un médico, el cual le hizo saber que la dolencia era mortal y 
que no debía sentarse a meditar como solía hacerlo. Entonces Ta- 
hui le dijo al médico: «Debo sentarme a meditar con todas mis 
fuerzas los días que me quedan ya que, si no se ha equivocado en 
el diagnóstico, voy a morir muy pronto». Permaneció sentado día 
y noche en constante meditación, olvidándose del furúnculo, el 
cual finalmente reventó y desapareció por sí solo.?” 


4. EL TERCER PASO EN EL ENTRENAMIENTO MENTAL 


Para alcanzar la Iluminación lo más esencial es ser el amo de 
la mente, lo cual, en cierto sentido, constituye la destrucción de las 
ilusiones, la extinción de los deseos y pasiones, y el despertar de la 
sabiduría más íntima. Sólo aquel que tiene un perfecto control so- 
bre las pasiones que perturban el equilibrio de la mente puede al- 
canzar una verdadera felicidad. Pasiones como la ira, el odio, la en- 
vidia, la tristeza, la inquietud, el rencor y el miedo nos bajan 
siempre los ánimos y quiebran la armonía de nuestra mente. Nos 
envenenan el cuerpo, no en un sentido figurado, sino en el senti- 
do literal de la palabra. Las detestables pasiones, una vez brotan, 
producen siempre un cambio fisiológico en los nervios y órganos 
del cuerpo y, al final, en el organismo entero, y dejan unas marcas 
perjudiciales que nos hacen más propensos a las pasiones de natu- 
raleza similar. 

Con ello no quiero decir que debamos ser fríos y desapasiona- 
dos, como los hinayanistas más antiguos solían ser. Los maestros 
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zen han condenado esta clase de actitud, como se aprecia en el si- 
guiente diálogo: un monje le preguntó a Yúin-chú (Ungó): «¿Cuál 
es el mejor estilo de vida para los que somos monjes?», a lo que él 
contestó: «Es mejor que vivas en medio de las montañas». Enton- 
ces el monje hizo cortésmente una reverencia al maestro, el cual 
le preguntó: «¿Cómo has entendido mi respuesta?». El monje res- 
pondió: «El corazón de los monjes, tal como yo lo entiendo, ha de 
ser tan inamovible como una montaña, no ha de alterarse por el 
bien o el mal, ni por el nacimiento o la muerte, ni por la prosperi- 
dad o la adversidad». Yún-chú le asestó un golpe con su bastón y 
dijo: «¡Abandonarás la Vía de los sabios de la Antigijedad y lle- 
varás a mis seguidores a la perdición!». Después se volvió hacia 
otro monje y le preguntó: «¿Cómo has entendido tú mi respues- 
ta?». El monje le contestó: «Los monjes, tal como yo lo entiendo, 
han de cerrar los ojos a las imágenes atractivas y los oídos a las no- 
tas musicales». Yún-chú exclamó: «¡Tú también abandonarás la 
Vía de los sabios de la Antigúedad y llevarás a mis seguidores a la 
perdición!». Otro ejemplo que los maestros zen suelen citar es el 
de una anciana que estuvo ofreciendo comida y ropa a un monje 
durante un montón de años. Un día ordenó a una joven que abra- 
zara al monje y le preguntara: «¿Cómo te sientes ahora?». Cuan- 
do la joven le abrazó y le preguntó cómo se sentía, el monje le con- 
testó con frialdad: «Un árbol sin vida se yergue sobre una fría roca. 
No hay calor, es como si fuera la estación más fría del año». Cuan- 
do la joven se lo contó a la matrona, ésta comentó: «¡Oh, por qué 
habré estado dando ofrendas a tan vulgar sujeto durante veinte 
años!». Entonces lo obligó a irse del templo y redujo el edificio a 
cenizas.** 

Si deseas asegurarte el dhiana, has de desechar las preocupa- 
ciones y los fracasos del pasado, olvídate del pasado, aparta de ti el 
encono, la pena y los problemas, no los dejes entrar nunca en tu 
cerebro, no te apegues a los pensamientos y los temores sobre las 
dificultades y sufrimientos futuros, abandona toda la irritación, el 
enojo, las dudas y la melancolía que te impide ganar la carrera de la 
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lucha por la existencia. Al igual que un tacaño pone todo su empe- 
ño en acumular un montón de basura inútil, una persona no ilumi- 
nada se apega a la basura mental inútil y a la porquería espiritual 
y sepulta su mente bajo una montaña de polvo. Algunas personas 
están pensando siempre en los detalles más nimios de sus desgra- 
ciadas situaciones para sentirse más desgraciadas aún, otras se ob- 
sesionan con los síntomas de su enfermedad para agravar su do- 
lencia, y otras atraen todos los males al pensar constantemente en 
ellos y temer que les ocurran. Un hombre le preguntó a Po-chang 
(Hyakujo): «¿Cómo puedo aprender la Ley?». El maestro le res- 
pondió: «Come cuando tengas hambre, duerme cuando estés can- 
sado. La gente cuando está en la mesa no sólo come sino que piensa 
en cientos de cosas y, al acostarse, no sólo duerme sino que piensa en 
miles de cosas».?? 

En realidad, es absurdo que un hombre o una mujer, dotados de 
la misma naturaleza que el Buda, que nacieron siendo los amos 
de los objetos materiales, estén siempre molestos por tonterías, ob- 
sesionados por los horribles fantasmas que se han creado, gastan- 
do su energía en arrebatos de pasión y malgastando su vitalidad en 
un montón de cosas estúpidas o insignificantes. 

Aquel que es el amo de su ser puede mantener la mente equi- 
librada en cualquier circunstancia, permanecer tranquilo y sereno 
en medio de los conflictos más candentes de la vida, ser digno de 
éxito, recompensa, respeto y una buena reputación. A los 47 años 
Wang Yang Ming?" (Oyomei) consiguió una espléndida victoria 
frente al ejército rebelde que amenazaba el trono de la dinastía 
Ming. Durante aquella guerra, Wang estuvo dando una serie de 
conferencias a un grupo de estudiantes en el cuartel general del 
ejército, del cual era el comandante en jefe. Al comienzo de la ba- 
talla un mensajero les comunicó la derrota de las filas de la van- 
guardia. Todos los estudiantes se sintieron aterrados y palidecieron 
al oír las malas noticias, pero el maestro ni se inmutó. Transcurri- 
do un tiempo, otro mensajero les comunicó que el enemigo había 
huido en desbandada. Todos los estudiantes, extasiados, se pusie- 
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ron en pie y gritaron de alegría, pero en esta ocasión el maestro se 
mantuvo tan imperturbable como antes y ni siquiera interrumpió 
la conferencia. El practicante de zen tiene un control tan perfecto 
sobre su corazón que mantiene su serenidad de ánimo ante un in- 
minente peligro, incluso ante la presencia de la propia muerte. 

A los 23 años Hakuín estuvo a punto de naufragar en medio 
de una tempestad mientras viajaba en un barco que se dirigía a las 
provincias orientales. Todos los demás pasajeros se vinieron abajo 
por el miedo y el cansancio, pero Hakuín disfrutó de un tranquilo 
sueño durante la tempestad, como si estuviera durmiendo en una 
cómoda cama. En el quinto año de la era Meiji, cuando Dokuon?*! 
estaba viviendo en la ciudad de Tokio, algunos cristianos fanáticos 
intentaron asesinarle. Un día se encontró a la puerta de su templo 
con varios jóvenes armados con espadas, los cuales le dijeron: 
«¡Queremos ver a Dokuon, ve a decírselo!». Él respondió tran- 
quilamente: «Yo soy Dokuon, la persona a quién queréis ver. ¿Qué 
puedo hacer por vosotros?». Ellos respondieron: «Hemos venido a 
pedirte un favor, somos cristianos y queremos tu canosa cabeza». 
Y, tras decírselo, se dispusieron a atacarle, pero él contestó son- 
riendo: «Muy bien, cortádmela inmediatamente, si lo deseáis». 
Sorprendidos ante la inesperada valentía del sacerdote, se fueron 
sin tocarle un pelo al viejo budista.?* 

Estos maestros, gracias a su prolongada práctica, conseguían 
que su mente estuviera siempre optimista, desechando los inúti- 
les estorbos de los pensamientos inútiles; clara, disipando los nu- 
barrones de la melancolía; tranquila, apaciguando las turbulentas 
olas de la pasión; pura, limpiando el polvo y las cenizas de la ilu- 
sión; y serena, sacando las telarañas de las dudas y el miedo. La 
única forma de asegurarse todo esto es realizar la consciente unión 
con la Vida Universal a través de la Conciencia Iluminada, que 
puede despertarse a fuerza de practicar el dhiana. 
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5. EL ZAZÉN O LA MEDITACIÓN SEDENTE 


El hábito se va adquiriendo con la práctica y el carácter se va 
formando gradualmente y, al final, ejerce una influencia positiva 
sobre nuestro destino. Por eso debemos sembrar cada día opti- 
mismo y alimentarlo con regularidad para cosechar el gozoso fru- 
to de la Iluminación. La única forma de asegurarnos la calma 
mental es practicando zazén, o la meditación sedente. Este método 
ya se conocía con el nombre de yoga en el periodo de las Úpani- 
sad y sus seguidores lo desarrollaron como el sistema yóguico.?* 
Pero los budistas diferenciaron claramente el zazén del yoga y de- 
sarrollaron un método propio. Keizán?* describe el método de la 
siguiente forma: «Busca una habitación que no esté demasiado 
iluminada ni demasiado oscura, y donde no haga ni demasiado frío 
ni demasiado calor, si es posible, en un templo budista situado en 
una bella región montañosa. No debes practicar zazén en un lu- 
gar donde un incendio, una inundación o unos ladrones pudieran 
perturbarte, ni sentarte en un lugar cerca del mar, de las tabernas 
o de los burdeles, o de las casas de las viudas y las doncellas, o en 
los edificios musicales, ni vivir cerca de lugares frecuentados por 
reyes, ministros, poderosos estadistas o personas ambiciosas y fal- 
sas. No debes sentarte en meditación en un lugar ventoso o muy 
elevado donde puedas enfermar. Asegúrate de que en tu habita- 
ción no pueda entrar el viento ni el humo y de que no esté ex- 
puesta a la lluvia y a las tormentas. Mantén la habitación limpia. 
Por la noche no debe estar ni demasiado iluminada ni demasiado 
oscura. Mantenla caliente en invierno y fresca en verano. No te 
sientes apoyándote contra una pared, una silla o biombo. No de- 
bes llevar ropas sucias ni bonitas, porque las primeras causan en- 
fermedades y las segundas, apego. Evita las Tres Insuficiencias, es 
decir, escasez de ropa, escasez de comida y escasez de sueño. Abs- 
tente de ingerir cualquier clase de comida cruda, dura, estropea- 
da o sucia, y también de comer platos muy deliciosos, porque lo 
primero perturba el canal alimenticio y lo segundo produce glo- 
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tonería. Come y bebe sólo para saciar tu hambre y tu sed, no te 
preocupes por si la comida es sabrosa o no. Come con regulari- 
dad y puntualidad, y nunca te sientes en meditación justo después 
de haber comido. No practiques dhiana al cabo de poco de haber 
tomado una cena pesada, ya que podría sentarte mal. El sésamo, 
la cebada, el maíz, las patatas, la leche y otros productos simila- 
res son los alimentos más adecuados para ti. Lávate con frecuen- 
cia los ojos, la cara, las manos y los pies, y mantenlos frescos y 
limpios. 

»En el zazén se pueden adoptar dos posturas: con las piernas 
cruzadas y con las piernas semicruzadas. Siéntate sobre un cojín 
duro y asegúrate de colocarlo justo debajo de las caderas. Mantén 
el cuerpo erguido de tal modo que la punta de la nariz y el ombli- 
go estén alineados, y las orejas y los hombros nivelados. Pon el pie 
derecho sobre el muslo izquierdo, y el pie izquierdo sobre el mus- 
lo derecho. Coloca después la mano derecha, con la palma hacia 
arriba, sobre el pie izquierdo y la mano izquierda, con la palma ha- 
cia arriba, sobre la mano derecha; las puntas de los dos pulgares 
han de tocarse ligeramente entre sí. Esta postura se llama sentar- 
se con las piernas cruzadas. También puedes poner el pie izquier- 
do sobre el muslo derecho y adoptar la misma postura de manos 
que la de las piernas cruzadas. Esta otra postura se llama sentarse 
con las piernas semicruzadas. 

»No cierres los ojos; mientras meditas mantenlos siempre 
abiertos. No respires por la boca, coloca la punta de la lengua con- 
tra el paladar y une los labios y los dientes. Hincha el abdomen 
para mantener el aire en el vientre; respira rítmicamente por la na- 
riz, inspirando y espirando durante una determinada cantidad de 
tiempo, y al inspirar o al espirar cuenta las respiraciones de uno a 
diez, y después vuelve a empezar. Concéntrate en el aire que va en- 
trando y saliendo como si fueras un centinela plantado en la en- 
trada de las fosas nasales. Si te equivocas en la cuenta o no te 
acuerdas del número por el que ibas, significa que tu mente está 
distraída». 
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Chuang-tsé por lo visto advirtió que una respiración armo- 
niosa era típica de una mente armoniosa porque dijo: «El hombre 
verdadero de antaño no soñaba cuando dormía. Respiraba de ma- 
nera honda y silenciosa. La respiración del hombre verdadero sur- 
ge (incluso) de los talones; en cambio el hombre inferior respira 
(sólo) desde su garganta»”*. El método de contar las respiraciones 
es un medio para calmar la mente y en el sutra zen?* se ofrecen 
unas elaboradas reglas para ello, pero los maestros zen chinos y ja- 
poneses no insisten en este punto tanto como los maestros indios. 


6. LOS EJERCICIOS RESPIRATORIOS DE LOS YOGUIS 


Los ejercicios respiratorios son una de las prácticas del yoga, 
su método y finalidad se parecen a los del zen. He citado aquí?” al 
yogui Ramacharaka para mostrar cómo los practican los yoguis 
modernos: «a) Mantente de pie o siéntate con la espalda erguida. 
Respirando por la nariz, inhala con uniformidad, llenando prime- 
ro la parte inferior de los pulmones; para ello utiliza el diafragma, 
que al descender presionará suavemente los órganos abdominales 
y empujará hacia adelante las paredes frontales del vientre. Llena 
ahora la parte media de los pulmones sacando las costillas de la 
parte inferior, el esternón y el pecho. Llena la parte superior de los 
pulmones sacando el pecho; esto hará que se eleve, junto con los seis 
o siete pares de costillas superiores. El último movimiento consis- 
te en meter ligeramente la parte inferior del abdomen, ya que este 
movimiento apoya a los pulmones y también les ayuda a llenarse 
hasta la parte superior. Al leer el ejercicio por primera vez tal vez 
creas que esta respiración se compone de tres movimientos dife- 
rentes, pero no es así. La inhalación es continua, toda la caja torá- 
cica, desde el punto más bajo del diafragma hasta el punto más ele- 
vado del pecho, en la región de la clavícula, se expande con un 
movimiento uniforme. No inhales el aire a tirones y procura ha- 
cerlo de manera estable y continua. A base de práctica, superarás 
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al cabo de poco la tendencia a dividir la inhalación en tres movi- 
mientos, con lo que respirarás de una forma uniforme y continua. 
Con un poco de práctica lograrás finalizar la inhalación en un par de 
segundos. b) Retén el aliento durante varios segundos. c) Exhala 
el aire lentamente, manteniendo el pecho en una posición firme, 
metiendo un poco el vientre hacia adentro y levantándolo lenta- 
mente a medida que el aire va abandonando los pulmones. Cuando 
hayas exhalado todo el aire, relaja el pecho y el estómago. Después 
de practicar un poco esta parte del ejercicio, podrás hacerla fácil- 
mente, y cuando hayas aprendido los movimientos, los realizarás 
de manera automática». 


7. LA QUIETUD DE LA MENTE 


Como la respiración yóguica que acabo de mencionar es más 
adecuada para el ejercicio físico que para el equilibrio mental, es 
mejor que la hagas antes o después de la meditación. La mayoría 
de maestros japoneses consideran que durante el zazén es muy im- 
portante empujar hacia adelante la parte inferior del vientre y, se- 
gún mi propia experiencia, creo que tienen toda la razón. 

«Si ves que tu mente se distrae, mira la punta de la nariz, no 
la pierdas de vista durante un rato, o mira la palma de la mano, y 
no dejes que tu mente la pierda de vista, o mira algún punto de- 
lante de ti.» Esto te ayudará mucho a recuperar el equilibrio de la 
mente. Chuang-tsé”* creía que la serenidad de ánimo era esencial 
para los sabios y dijo: «La quietud de los sabios no procede de una 
habilidad que hayan adquirido, sino que nada perturba sus men- 
tes, por eso están en calma. Cuando el agua está en calma, su cla- 
ridad muestra la barba y las cejas (de aquel que la contempla). Es 
un nivel perfecto y el mejor artesano adopta su regla. Si la clari- 
dad del agua en calma es tan inmensa, ¡cuanto más no lo será la 
del espíritu humano! La mente en calma del sabio es el espejo del 
cielo y de la tierra, el espejo de todas las cosas». 
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Olvídate de los asuntos mundanos, expulsa cualquier tipo de 
ansiedad y preocupaciones, libérate de las pasiones y los deseos, 
abandona las ideas y los pensamientos, deja que tu mente sea to- 
talmente libre y haz que se vuelva tan clara como un nítido espe- 
jo. Deja fluir el inagotable manantial de pureza que hay en ti, abre 
tu invelorable tesoro de virtudes, saca a la luz tu naturaleza ocul- 
ta de bondad, revela tu sabiduría innata más íntima y despierta tu 
Conciencia lluminada para ver la Vida Universal que hay en ti. 
Keizán'*” dijo: «El zazén permite a quien lo practica abrir su men- 
te para ver su propia naturaleza y ser consciente del misteriosa- 
mente puro y luminoso espíritu o luz eterna que brilla en él». 

Una vez eres consciente de la Vida Divina que hay en ti, podrás 
verla en tus hermanos, por muy distintas que sean sus circuns- 
tancias, habilidades, caracteres, nacionalidades, idiomas, religiones 
y razas Podrás verla en los animales, las plantas y los minerales, 
por más diversos que sean, por más salvajes y feroces que parez- 
can, por más insensibles que se muestren, por más faltos de inte- 
ligenciz, insignificantes, simples e inertes que parezcan. Verás que 
la Luz Divina ilumina y compenetra todo el universo. 


8. EL ZAzÉN Y EL OLVIDARSE DEL YO 


El zazén es el medio más eficaz. para destruir el egoísmo, la raíz 
de todos los pecados, la ignorancia, los vicios y el mal, ya que nos 
permite ver que todos los seres están dotados de una espirituali- 
dad divina que comparten con el ser humano. El egoísmo es lo que 
ensomtrece la vida, al igual que es el cuerpo y no el sol lo que pro- 
yecta las sombras ante él. Es el mismo egoísmo lo que engendra la 
creencia en la inmortalidad del alma, a pesar de la irracionalidad, 
la absurdidad y la superstición que esta creencia encierra. Si el yo 
individual no estuviera en esencia conectado con la Vida Univer- 
sal, no sería más que un pobre y miserable ente. Cuando nos uni- 
mos con la naturaleza y nos olvidamos de nuestro pobre yo, siem- 
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pre gozamos de una pura felicidad. Cuando contemplas, por ejem- 
plo, el sonriente rostro de un precioso bebé y le devuelves la son- 
risa, o cuando escuchas la dulce melodía de un pájaro cantor y te 
pones a cantar con él, en aquel extático momento te olvidas total- 
mente de tu pobre yo. Pero los sentimientos de belleza y felicidad 
se desvanecen para siempre cuando vuelves a asumir tu yo y an- 
tepones tus egoístas ideas a esos sentimientos. Olvidarse del yo e 
identificarse con la naturaleza es romper las limitaciones del mis- 
mo y liberarlo. Destruir el mezquino egoísmo y extenderlo en el 
Yo Universal es quitarle las cadenas y liberarlo del cautiverio. De 
lo que se deduce que la salvación no se alcanza con la continuación 
de la individualidad en otra vida, sino realizando la unión con la 
Vida Universal, que es inmortal, libre, ilimitada, eterna y gozosa 
en sí misma. Y esto se efectúa fácilmente a través del zazén. 


9. EL ZEN Y LOS PODERES SOBRENATURALES 


El yoga?” afirma que a través de la meditación se pueden al- 
canzar varios poderes sobrenaturales, pero el zen no hace afir- 
maciones tan absurdas. Al contrario, desdeña a quienes creen que 
han adquirido poderes sobrenaturales por medio de la práctica del 
ascetismo. Las siguientes tradiciones muestran claramente este 
espíritu: «Cuando Fa-jung (Hoyu) vivía en el Monte Niu-t'ou?”* 
(Gozusan) recibía cada mañana ofrendas de flores de cientos de 
pájaros y estaba convencido de que tenía poderes sobrenaturales. 
Pero después de alcanzar la Iluminación bajo la instrucción del 
cuarto patriarca, los pájaros dejaron de ofrecerle flores, ya que se 
había convertido en un ser demasiado divino como para que los 
animales inferiores pudieran verlo». «Un día Huang-po (Obaku), 
al subir el Monte T'ien-t'ai (Tendaisan), que se creía estaba ha- 
bitado por arhats con poderes sobrenaturales, se encontró con un 
monje cuyos ojos emitían una extraña luz. Cruzaron juntos el 
desfiladero charlando durante un rato hasta que llegaron a un 
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impetuoso río. Al no haber allí ningún puente, el maestro tuvo 
que detenerse en la orilla, pero su compañero lo cruzó caminan 
do sobre el agua y le hizo señas para que le siguiera. Huang-po 
le dijo: “Si hubiera conocido tu arte, arhat, ¡habría recorrido este 
trayecto en la mitad del tiempo que tú!”. El monje comprendió 
entonces la realización espiritual de Huang-po y lo elogió por ser 
un verdadero mahayanista.» «En una ocasión Yang-shan (Kyo- 
zán) vio a un extraño monje volando por el aire. Cuando el mon- 
je descendió, se acercó a él y le saludó con una respetuosa reve- 
rencia, Yang-shan le preguntó: “¿De dónde vienes?”. A lo que el 
monje respondió: “Hoy de madrugada he salido de India”. Yang- 
shan le dijo: “¿Cómo has tardado tanto en llegar?”. El monje res- 
pondió: “Me he detenido varias veces para contemplar el bello 
paisaje”. Yang-shan exclamó: “Tú debes de tener poderes sobre- 
naturales, pero aún has de devolverme el Espíritu del Buda”. El 
monje lo elogió diciendo: “He venido a China para venerar a 
Mañjusri?? y me he encontrado de improviso con un Buda Sa- 
kiamuni menor”, y después de ofrecerle al maestro varias hojas 
de palma que se había traído de India, regresó a su país volando 
por el aire.»?? 

Es lógico que los zenistas diferenciaran los poderes sobrena- 
turales de la elevación espiritual; los primeros eran unos logros de 
los devas, los asuras, los arhats o incluso de los animales y, los se- 
gundos, un logro más noble que sólo los practicantes del mahaya- 
nismo alcanzaban. Además usaban el término «poderes sobrena- 
turales» con un significado totalmente distinto del original. 
Lin-chi (Rinzái) dijo, por ejemplo: «El Buda tiene seis poderes so- 
brenaturales: es libre de la tentación de la forma, viviendo en el 
mundo de la forma; es libre de la tentación del sonido, viviendo en 
el mundo de los sonidos; es libre de la tentación del aroma, vi- 
viendo en el mundo de los aromas; es libre de la tentación del sa- 
bor, viviendo en el mundo de los sabores; es libre de la tentación 
del Dharma,** viviendo en el mundo del Dharma. Éstos son los 
seis poderes sobrenaturales».?* 
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A veces los zenistas utilizan el término como si significara lo 
que ellos llaman la actividad zen o la libre manifestación del zen 
en acción, como se aprecia en los siguientes ejemplos: en una oca- 
sión, mientras Tung-shan (Tozán) estaba sirviendo a su maestro 
Yiin-yen (Ungán), éste le preguntó: «¿Cuáles son tus poderes so- 
brenaturales?». Tung-shan, sin decir palabra, unió las palmas de 
las manos junto a su pecho y se quedó plantado ante Yún-yen. El 
maestro, insistiendo, le preguntó: «¿Cómo manifiestas tus poderes 
sobrenaturales?». Entonces Tung-shan se despidió con una reve- 
rencia y se fue. Cierto día mientras Wei-shan (Isán) estaba echando 
una cabezadita, al ver que Yang-shan (Kyozán), uno de sus discípu- 
los, entraba en la habitación, se volvió de cara a la pared. Yang-shan 
le dijo: «Maestro, no necesitas ser tan ceremonioso, ya que soy tu 
discípulo». Como parecía que Wei-shan iba a levantarse, Yang- 
shan salió de la habitación, pero Wei-shan lo llamó y le dijo: 
«Quiero contarte el sueño que he tenido». Su discípulo inclinó la 
cabeza para escucharlo. Después Wei-shan prosiguió: «Ahora con 
el sueño que te he contado adivina mi suerte». Yang-shan salió a 
buscar un cazo con agua y una toallita y luego se los entregó a su 
maestro; éste sumergió la toallita en el agua y se lavó la cara. En 
ese momento Hsiang-yen (Kyogén), otro discípulo de Wei-shan, 
pasaba por ahí y al verlos entró en la habitación, a lo que Wei-shan 
le dijo: «Hace un momento estábamos mostrando nuestros pode- 
res sobrenaturales. Pero no eran poderes sobrenaturales como los 
de los hinayanistas». Hsiang-yen respondió: «Ya lo sé, maestro, a 
pesar de que estaba abajo». El maestro le preguntó: «Entonces 
dime de qué se trataba». Hsiang-yen fue a preparar té y le ofreció 
una taza de té a Wei-shan, que alabó a sus dos discípulos diciendo: 
«Vuestra sabiduría y vuestros poderes sobrenaturales”* sobrepa- 
san a los de Sariputra?” y Mahamaudgalyayana».?* 

Los zenistas de la Antigúiedad no sostenían que hubiera nin- 
gún elemento misterioso en su logro espiritual, tal como Dogén 
dijo?”” claramente respecto a su Iluminación: «Sólo reconocí que 
mis ojos estaban colocados perpendiculares por encima de mi nariz 
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y que los demás no me engañaban. Regresé a mi tierra sin traerme 
nada de China. En el budismo no hay nada misterioso. Como es 
natural, el tiempo pasa, el sol sale por el este y la luna se pone por 
el oeste». 


10. EL VERDADERO DHIANA 


Senterse en meditación no es el único método de practicar za- 
zén. Uno de los zenistas japoneses decía: «Practicamos dhiana 
mientras estamos sentados, de pie y caminando». Lin-tsi (Rinzái) 
también dijo: «Concentrar la mente o sentir aversión por los lu- 
gares ruidosos y buscar sólo la quietud es la característica del dhia- 
na heterodoxo». Es fácil mantener la serenidad de ánimo en un lu- 
gar tranquilo, pero no es fácil mantener la mente serena en la 
provisionalidad de nuestra vida. El verdadero dhiana es el que hace 
que nues:ra mente resplandezca mientras las tormentas de los 
conflictos braman a nuestro alrededor. El que nos asegura un co- 
razón armonioso mientras la marejada de las luchas nos zarandea 
violentamente. El que nos hace florecer y sonreír mientras el in- 
vierno de la vida nos cubre de escarcha y nieve. 

«Los pensamientos inútiles van y vienen de las mentes no ilu- 
minadas seiscientas cincuenta veces en un abrir y cerrar de ojos 
—escribe un maestro indio—,? y mil trescientos millones de ve- 
ces cada veinticuatro horas.» Esta cifra tal vez sea exagerada, pero 
hemos de reconocer que nos viene a la cabeza un pensamiento inú- 
til tras otro. El escritor prosigue: «El dhiana consiste en el aban- 
dono, es decir, en abandonar los mil trescientos millones de pen- 
samientos inútiles». La misma raíz de esos mil trescientos millones 
de pensamientos inútiles es una ilusión sobre el propio yo. A de- 
tir verdad, cuando se considera pobre el yo puede ser la criatura 
más pobre del mundo, aunque esté en el cielo. Y por el contrario, 
cuando se considera optimista y feliz, puede ser un ángel, aunque 
esté en el infierno. En una ocasión, un pecador le dijo a Seng-ts'an 
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(Sosán):?" «Os lo ruego, Maestro, liberadme de mis pecados». A 
lo que él respondió: «¿Quién es el que te ha atado?». Has sido tú 
el que te has atado noche y día con el fino hilo de los pensamien- 
tos inútiles y el que has construido un capullo a tu alrededor del 
que no puedes escapar. «No existe hilo alguno y, sin embargo, 
crees estar atado.» ¿Quién podría encadenar tu mente sino tu pro- 
pia mente? ¿Quién podría encadenar tu voluntad sino tu propia vo- 
luntad? ¿Quién podría cegar tus ojos espirituales sino tú, que los 
cierras? ¿Quién podría negarte el alimento moral sino tú, que te 
niegas a tomarlo? En una ocasión, Hsúeh-feng (Seppo) dijo: «Son 
muchos los que pasan hambre a pesar de estar sentados ante una 
gran cesta llena de vitualla. Son muchos los que pasan sed a pesar 
de estar sentados a la orilla de un mar». Hsúan-sha (Genshá) con- 
testó: «Sí, Maestro, son muchos los que pasan hambre a pesar de 
meter la cabeza en una cesta llena de vitualla. Son muchos los que 
pasan sed a pesar de meter la cabeza en las aguas del mar».*” 
¿Quién puede animar a aquel que se abandona a la desdicha que él 
mismo se ha creado? ¿Quién puede salvar a aquel que se niega a 
salvarse? 


11. ABANDONA TUS PENSAMIENTOS INÚTILES? 


Un brahmán, después de intentar resolver en vano durante 
mucho tiempo los problemas de la vida y del mundo, fue a ver al 
Buda para que el Maestro le instruyera. Tras adquirir algunas be- 
llas flores para ofrecerle, fue al lugar donde el Buda se estaba diri- 
giendo a sus discípulos y seguidores. En cuanto el Maestro le vio, 
leyó los conflictos que el brahmán tenía en su mente y le dijo antes 
de que tuviera tiempo de ofrecerle las flores que llevaba en ambas 
manos: «Abandónalo». El brahmán dejó entonces caer al suelo el 
ramo que tenía en la mano derecha, pero conservó el de la mano 
izquierda. El Maestro le dijo de nuevo: «Abandónalo», el brahmán, 
a su pesar, dejó entonces caer al suelo las flores de la mano iz- 
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quierda. El Buda volvió a ordenarle: «Te he dicho que lo abando- 
nes», pero el brahmán, al no tener nada más que soltar, le pre- 
guntó: «Maestro, ¿qué es lo que he de abandonar? Como puedes 
ver ya no conservo nada en mis manos». A lo que el Buda res- 
pondió: «Abandona lo que no tienes ni en la mano derecha ni en 
la izquierda, sino en el medio». Al oír las palabras del Buda la 
mente del sufridor vio la luz y se fue a casa satisfecho y dichoso.?* 
Un zenista de la Antigúedad escribe: «El dhiana consiste en no 
apegarse a nada, y si uno lo entiende, al salir, al entrar, al sentarse 
y al acostarse estará practicando dhiana». No dejes que tu mente 
sea el recipiente para el polvo de la sociedad, las cenizas de la vida 
o los trapos y el papel desechado del mundo. A tus espaldas llevas 
una carga demasiado pesada que nada tiene que ver contigo. 
Aprende la lección del olvido y abandona todo aquello que te 
preocupa, te priva de un apacible sueño y te llena la frente de arru- 
gas. Se dice que Wang Yang Ming a los 17 años se olvidó del día 
en que iba a casarse con una atractiva joven, el padre de la cual 
ocupaba una elevada posición en la sociedad. La tarde en que iba a 
celebrarse su boda salió a pasear. Al pasar por delante de un tem- 
plo del barrio, decidió ir a echarle un vistazo y al entrar en él vio a 
un ermitaño con el cabello blanco que parecía tener muchos años, 
aunque su semblante era fresco como el de un niño. Estaba senta- 
do absorto en meditación. Había algo tan tranquilo y sereno en la 
mirada y el porte de aquel anciano que el joven erudito se fijó en 
él. Al preguntarle su nombre, edad y lugar de nacimiento, Wang 
descubrió que el venerable anciano gozaba de una vida tan increí- 
blemente longeva que se había olvidado de su nombre y de su 
edad, pero su vitalidad era tan abundante que al hablar su voz so- 
naba como una gran campana. Al preguntarle Wang el secreto de 
su longevidad, el anciano le respondió: «No tiene ningún secreto, 
sólo he mantenido mi mente serena y en calma». También le ex- 
plicó el método de meditación que practicaba según el taoísmo y 
el budismo. Wang se sentó frente al anciano y se puso a meditar, 
olvidándose por completo de su prometida y de la ceremonia nup- 
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cial. El sol empezó a proyectar su sesgada luz sobre las paredes del 
templo, pero ellos siguieron meditando en quietud. Llegó el cre- 
púsculo y la noche los envolvió en su negro velo, pero ellos si- 
guieron meditando inmóviles como dos estatuas de mármol. Lle- 
gó la medianoche, luego la aurora, y cuando el sol salió aún los 
encontró absortos en su meditación. El padre de la novia, que ha- 
bía estado buscando a su futuro yerno toda la noche, lo encontró 
para su sorpresa al día siguiente sumido en meditación.?* 

Wang, a los 47 años, consiguió una gran victoria frente al ejér- 
cito rebelde y le escribió a un amigo diciendo: «¡Qué fácil es ganar 
a los rebeldes que se han fortificado en las montañas y, sin em- 
bargo, qué difícil es derrotar a los rebeldes que viven en nuestra 
mente! ».?% Se dice que Tsai Kiún Mu (Saikunbo) tenía una her- 
mosa y larga barba y cuando el emperador, que lo había recibido 
en audiencia, le preguntó si era más conveniente dormir con la 
barba sobre el edredón o debajo de él, no supo qué responder, ya 
que nunca se había fijado en cómo colocaba la suya al dormir. Dán- 
dole vueltas a la cuestión, se fue a casa e intentó averiguar dónde 
ponía la barba para dormir. Primero la colocó sobre el edredón, 
pero no pudo pegar ojo, luego la puso debajo creyendo que por fin 
había encontrado la postura ideal, pero se sintió aún más incómo- 
do. Toda la noche estuvo intentando dormir, ora poniendo la bar- 
ba sobre el edredón, ora poniéndola debajo, pero fue en vano. Así 
que debemos olvidarnos de esa barba mental que nos molesta todo 
el tiempo. 

Las personas longevas nunca se han llevado los problemas a la 
cama. Todo el mundo sabe que Zuio (Shiga),?” siendo ya centena- 
rio, seguía gozando de una robusta salud. Cierto día, al preguntarle 
cuál era el secreto de su longevidad, le respondió a su interlocutor: 
«Si mantienes la mente y el cuerpo puros durante dos semanas, y 
te abstienes de cualquier clase de impureza, te contaré el secreto 
de mi longevidad». Su interlocutor así lo hizo, y al cabo del tiem- 
po fijado regresó para conocer el secreto. Pero Zuio le dijo: «Antes 
de poder contártelo has de mantenerte puro una semana más, así 
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estarás preparado para conocer el secreto». Al cabo de una sema- 
na regresó, pero el anciano le dijo: «Antes de poder contártelo has 
de mantenerte puro tres días, así estarás preparado para escuchar 
el secreto». El hombre siguió su consejo y, al llegar el día fijado, 
regresó. Entonces Zuio se lo llevó a su habitación privada y le su- 
surró pegando la boca a su oído: «No reveles a nadie el secreto que 
voy a contarte, aunque te vaya la vida en ello. El secreto es: no seas 
apasionado. Eso es todo».?% 


12. «LOS CINCO RANGOS DE LOS MÉRITOS» 


Hasta ahora he explicado cómo entrenar el cuerpo y la mente 
según las reglas y costumbres generales establecidas por los ze- 
nistas. En esta sección describiré las distintas etapas de la elevación 
mental que los estudiantes de zen van atravesando, Técnicamente 
se las llama «Los cinco rangos de los méritos».”” La primera etapa se 
conoce como el Rango de la Vuelta;”" en ella el estudiante «vuel- 
ve» su mente apartándola de los objetos de los sentidos exteriores 
para dirigirla a la Conciencia lluminada interior. Abandona los ma- 
los deseos y aspira a la elevación espiritual. Descubre que no tie- 
ne por qué ser esclavo de los objetos materiales y se esfuerza por 
vencerlos. La Conciencia Iluminada se compara a un Rey y se la 
llama la Mente-Rey, y el estudiante, que ahora dirige su mirada 
hacia el Rey, se compara al vulgo. En esta primera etapa el estu- 
diante pertenece al rango del vulgo. 

La segunda etapa se llama el Rango del Servicio;”! en ella el 
estudiante se distingue por la lealtad que demuestra hacia la Men- 
te-Rey y se convierte en un cortesano que le «sirve». Está constan- 
temente al «servicio» del Rey, sirviéndole con obediencia y amor, 
y siempre teme ofenderle. En esta etapa el estudiante procura en 
todo momento no olvidarse de las reglas y los preceptos estableci- 


dos por los sabios y se esfuerza por elevarse espiritualmente por 
medio de su fidelidad. 
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272 en ella el 


La tercera etapa se llama el Rango de los Méritos; 
estudiante se distingue por sus «meritorios» actos al derrotar al 
ejército rebelde de las pasiones que se alzan contra la Mente-Rey. 
Ahora su rango ya no es el de un cortesano sino el de general. Es 
decir, su deber no sólo es observar las reglas e instrucciones de los 
sabios, sino subyugar sus propias pasiones y establecer el orden 
moral en el reino mental. 

La cuarta etapa se llama el Rango de los Méritos Cooperado- 


273 en ella el estudiante «coopera» con otras personas para com- 


res; 
pletar sus méritos. Ahora en lugar de ser como un general que de- 
rrota al enemigo, es comparado a un primer ministro que colabora 
con otros oficiales en beneficio del pueblo. En esta etapa el estu- 
diante no se conforma sólo con conquistar sus pasiones, sino que 
además procura elevarse espiritualmente extendiendo su bondad 
y compasión a sus semejantes. 

La quinta etapa se llama el Rango de un Sinfín de Méritos;”* 
significa el rango de unos méritos sin méritos. Es el rango del Rey. 
El Rey no hace nada meritorio porque todas las tareas del gobier- 
no las realizan los ministros y los súbditos. Todo cuanto ha de ha- 
cer es mantener su dignidad innata y sentarse en su elevado tro- 
no. Su conducta no es por tanto merecedora de méritos, pero todos 
los meritorios actos que realizan sus súbditos tienen lugar por me- 
dio de la autoridad del Rey. Aun cuando no haga nada, lo hace 
todo. Aun cuando no tenga mérito alguno, los obtiene todos. El es- 
tudiante en esta etapa ya no se esfuerza por observar los preceptos, 
sino que actúa de acuerdo con ellos de manera natural. Ni aspira a 
elevarse espiritualmente, pero su corazón se mantiene puro, libre 
de los deseos materiales, de manera natural. Ni procura vencer sus 
pasiones, porque no es acosado por pasión alguna. Ni siente que 
sea su deber hacer el bien a los demás, porque es bueno y compa- 
sivo por naturaleza. Ni se sienta en dhiana, porque vive constan- 
temente en un estado de dhiana. En esta quinta etapa el estudiante 
identifica a su Yo con la Mente-Rey o la Conciencia Iluminada y 
permanece en un perfecto gozo. 


' 
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13. «LAS DIEZ IMÁGENES DEL VAQUERO»”? 


Aparte de estos cinco rangos de los méritos, los zenistas utili- 
zan las diez imágenes del vaquero para mostrar las distintas etapas 
del entrenamiento mental que los estudiantes de zen han de seguir. 
Algunos maestros chinos y japoneses compusieron poemas sobre 
cada una de las imágenes para explicarlas, pero son demasiado am- 
biguos como para traducirlos a nuestra lengua, y ya nos sentimos 
satisfechos con la traducción del poema japonés que un maestro 
compuso para cada una de las imágenes; dice así: 

La primera figura, llamada «búsqueda de la vaca», representa 
el vaquero errando por el campo con la vaga esperanza de encon- 
trar la vaca que se ha escapado y que está fuera del alcance de su 
vista. El lector advertirá que la vaca se compara a la mente del es- 
tudiante y el vaquero, al propio estudiante. 


No veo a mi vaca, 
sino árboles y hierba, 
y oigo el vacío canto 
de las cigarras. 


La segunda imagen, llamada «percepción de las huellas», re- 
presenta el vaquero siguiéndole el rastro a la vaca con la espe- 
ranza de recuperarla, ya que ha encontrado sus huellas en el 
suelo. 


El bosquecillo es profundo, 
como mi deseo. 

¡Oh, qué feliz soy! 

veo sus huellas. 


La tercera imagen, llamada «percepción de la vaca», represen- 
ta al vaquero acercándose lentamente a la vaca desde lejos. 
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Sus fuertes y salvajes mujidos 
me han conducido hasta aquí; 
veo su forma desde lejos, 
como una oscura sombra. 


La cuarta imagen, llamada «captura de la vaca», representa al 
vaquero atrapando la vaca, que forcejea para librarse de él. 


¡Caramba! Cómo cuesta de sujetar 
la vaca que he atrapado. 

Intenta huir y brincar 

y romper la cuerda. 


La quinta imagen, llamada «doma de la vaca», representa al 
vaquero apaciguando la vaca, ofreciéndole hierba y agua. 


¡Qué feliz soy! La rebelde vaca 
está domada y calmada. 

Ahora me sigue, 

como si fuera mi sombra. 


La sexta imagen, llamada «retorno a casa cabalgándola», re- 
presenta al vaquero tocando una flauta y montado sobre la vaca. 


Las nubes regresan poco a poco 
a su colina, 

flotando en el cielo 

tranquilas y serenas. 


La séptima imagen, llamada «olvido de la vaca y el recuerdo 
del hombre», representa al vaquero contemplando el bello paisaje 
que rodea a su casita. 


La vaca se va durante el día 
y regresa por la noche. 
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Ya no me importa, 
está bien. 


La octava imagen, llamada «olvido de la vaca y del hombre», 
representa un gran círculo vacío. 


No hay ni vaquero ni vaca 

en la vaqueriza; 

ni una luna de verdad, ni nubes 
de duda en la gente. 


La novena imagen, llamada «retorno a la raíz y al origen», re- 
presenta un bello paisaje lleno de bellos árboles y flores. 


Nadie tiñe las colinas, 

y, sin embargo, son verdes; 

las flores sonríen y los riachuelos ríen 
a su antojo. 


La décima imagen, llamada «ida al mercado con las manos 
abiertas», representa a un monje sonriendo, con una calabaza en 
la mano, hablando con una persona que parece un vendedor am- 
bulante. 


La preocupación por el cuerpo le hace 

a ese cuerpo sufrir; 

abandona las preocupaciones y pensamientos, 
¡Oh, hijo mío! 


Los significados de estas diez imágenes del vaquero se co- 
rresponden con los cinco rangos de los méritos citados, aunque 
haya alguna ligera diferencia, como se muestra en la siguiente 


tabla: 
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LOS CINCO RANGOS LAS DIEZ IMÁGENES 


. Búsqueda de la vaca 
. Percepción de las huellas 
. Percepción de la vaca 


1. Rango de la vuelta ; 
Es 
4. Captura de la vaca 
5 
6 
9 


2. Rango del servicio 


f 
l 
/ 
1 
l 
3. Rango de los méritos | pese bag E 
. Retorno a casa cabalgándola 
. Retorno a la raíz y al origen 
4. Rango de los méritos cooperadores | 10. Ida al mercado con las ma- 
nos abiertas 
7. Olvido de la vaca y recuerdo 
del hombre 
| 8. Olvido de la vaca y del hom- 
bre 


5. Rango del sinfín de méritos 


14. EL ZEN Y EL NIRVANA 


La beatitud del zen es el nirvana, no en el sentido hinayanís- 
tico del término, sino en el sentido peculiar en relación con la fe. 
El nirvana significa literalmente extinción o aniquilación, de ahí la 
extinción de la vida o la aniquilación de la individualidad. Sin em- 
bargo, para el zen significa el estado de la extinción del dolor y la 
aniquilación del pecado. El zen nunca busca alcanzar su beatitud 
en un lugar como el cielo, ni cree en el reino de la realidad tras- 
cendental del universo fenoménico, ni aprueba la superstición de 
la inmortalidad, ni mantiene que el mundo es el mejor de los mun- 
dos, ni concibe la vida sólo como una bendición. En esta vida, lle- 
na de fallos, desdichas y sufrimiento es donde el zen espera alcan- 
zar su beatitud. En este mundo, imperfecto, cambiante y móvil es 
donde el zen encuentra la Luz Divina que venera. En este univer- 
so fenoménico limitado y relativo es donde el zen aspira a alcan- 
zar el nirvana supremo. El autor de Vimalakirtti-nirdesa-sutra 
dice: «Estamos hablando de la transitoriedad del cuerpo y no del 
deseo del nirvana o de la destrucción del mismo». Según el autor 
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de Lankavatara-sutra, «el parinirvana no es la muerte ni la des- 
trucción, sino el gozo, la libertad y la pureza». Kiai Huan”? dice: 
«El nirvana significa la extinción del dolor o el cruzar el mar de la 
vida y la muerte. Indica el verdadero estado permanente de la rea- 
lización espiritual. No significa la destrucción o la aniquilación. In- 
dica la creencia en la gran raíz de la vida y el espíritu». El nirvana 
del zen consiste en abordar todos los sufrimientos de la vida con 
gozo. En afrontar con serenidad de ánimo todos los problemas de 
la existencia actual. En mantener una consciente unión con la Vida 
Universal o el Buda a través de la Iluminación. 


15. La NATURALEZA Y SU LECCIÓN 


La naturaleza nos ofrece néctar y ambrosía cada día, y donde- 
quiera que vayamos nos esperan rosas y azucenas. Gudo”” dijo: «La 
primavera nos visita, ¡cuán misericordiosa es! Cada flor nos pre- 
senta la imagen del Tathagata». Alguien le preguntó a Ta Lun (Dair- 
yu): «¿Qué es el cuerpo espiritual del Buda, que es inmortal y divi- 
no?». A lo que él contestó en el acto: «Las flores cubren la montaña 
con un brocado dorado. Las aguas colorean los arroyos con un ma- 
tiz azul celeste». Dogén observó: «El universo es el cuerpo del Ta- 
thagata. Los mundos en las diez direcciones, la tierra, la hierba, los 
árboles, las paredes, las vallas, las tejas, los guijarros, es decir, todos 
los objetos animados e inanimados comparten la naturaleza búdica. 
Por tanto, todos aquellos que comparten los beneficios del Viento y 
del Agua que surge de esos mundos reciben la ayuda de la miste- 
riosa influencia del Buda y son guiados hacia la lluminación».”* 

Así que puedes alcanzar el gozo supremo a través de la unión 
consciente con el Buda. Nada puede alterar tu paz cuando gozas de 
ella en medio de la agitación; nada puede causarte sufrimiento 
cuando acoges las desgracias y adversidades para formar y forta- 
lecer tu carácter; nada puede tentarte a pecar cuando estás cons- 
tantemente dispuesto a escuchar el sermón que todo cuanto te ro- 
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dea te ofrece; nada puede perturbarte cuando conviertes el mundo 
en el sagrado templo del Buda. Este es el estado del nirvana que 
todo aquel que crea en el Buda se asegura. 


16. LA BEATITUD DEL ZEN 


Los budistas no negamos en absoluto, como ya he mostrado 
en los capítulos anteriores, la existencia de problemas, aflicciones, 
enfermedades, sufrimientos y muertes en la vida. Nuestro gozo 
consiste en ver la fragante rosa de la compasión divina entre las es- 
pinas de los problemas mundanos, en encontrar el hermoso oasis 
de la sabiduría del Buda en el desierto de las desgracias, en obte- 
ner el saludable bálsamo de su amor en el aparente veneno del do- 
lor, en reunir la dulce miel de su espíritu incluso en el hedor de la 
horrible muerte. 

La historia atestigua la verdad de que el sufrimiento es más 
edificante que la felicidad, de que la pobreza nos fortalece más que 
la riqueza, de que la adversidad forma el carácter más que la pros- 
peridad, de que las enfermedades y la muerte despiertan la vida in- 
terior más que la salud y la longevidad. Al menos, nadie puede ne- 
gar que el bien y el mal influyen por igual al formar el carácter y 
conformar el destino del ser humano. Incluso una persona tan pe- 
simista como Schopenhauer decía: «Al igual que nuestra estruc- 
tura física se partiría por la mitad si desapareciera la presión at- 
mosférica, lo mismo ocurriría con nuestras vidas si se liberaran de 
todas las necesidades, dificultades y adversidades; si todo cuanto 
emprendiéramos tuviera éxito, nos volveríamos tan arrogantes [...] 
que daríamos un espectáculo de desenfrenada locura. Un barco sin 
lastre es inestable y no se mantendrá derecho». Dejemos, por tan- 
to, que el barco de nuestra vida navegue derecho con su lastre de 
miserias y dificultades, las cuales lograremos al final controlar. 

El que cree en el Buda se siente agradecido hacia él no sólo por 
la presencia del sol en la vida, sino también por la del viento, la llu- 
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via, la nieve, los truenos y los relámpagos, porque Él no nos da 
nada en vano. Hisanobu (Koyama) fue quizás una de las personas 
más felices que ha producido Japón, porque siempre estaba agra- 
decido al Compasivo. Un día, al salir de casa, descubrió que estaba 
lloviendo. Al apresurarse para ir a buscar el paraguas tropezó, se 
cayó y se lastimó las dos piernas. Mientras se levantaba le oyeron 
decir: «¡Bendito sea el Buda!». Al preguntarle por qué se sentía 
tan agradecido, respondió: «Me he hecho daño en las piernas, pero 
por suerte no me las he roto». En otra ocasión, perdió el sentido al 
recibir una violenta coz de un caballo salvaje. Cuando volvió en sí, 
exclamó, lleno de alegría: «¡Bendito sea el Buda!». Al preguntar- 
le por qué estaba tan contento, respondió: «Creía que había pasa- 
do a mejor vida, pero por suerte aún estoy vivo».”” Una persona 
con este estado mental puede hacer cualquier cosa que se propon- 
ga. Todo cuanto hace es un acto de agradecimiento hacia la gracia 
del Buda, pero no lo hace como un deber, sino que siente una gra- 
titud tan inmensa que no puede contenerla. En este estado es don- 
de se forma el carácter. Donde existe una verdadera felicidad y ale- 
gría. Donde se encuentra la realización del nirvana. 

La mayoría de personas consideran la muerte como el peor de 
los males sólo porque la temen. La temen porque tienen el instin- 
to de conservación. Por eso las filosofías y las religiones pesimis- 
tas proponen en algunos casos alcanzar el nirvana extinguiendo el 
deseo de vivir o destruyendo la vida. Pero esta solución es como 
proponer a un paciente la muerte como el remedio definitivo. Elie 
Metchnikoff nos propone en su Nature of Man otro remedio: «Si 
el hombre pudiera vivir más tiempo —pongamos que durante 
ciento cuarenta años— en lugar de dejarse llevar por el instinto de 
conservación sentiría un deseo natural de morir, y la llamada de la 
muerte satisfaría entonces armoniosamente el legítimo anhelo de 
su madura edad». Hemos de preguntarnos, ¿por qué nos preocu- 
pamos tanto por la muerte? ¿Hay acaso en la historia humana al- 
gún ejemplo de alguien que haya escapado de ella? Si no hay for- 
ma de huir de la muerte, ¿por qué te preocupas por ella? ¿Puedes 
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impedir que los objetos caigan al suelo en contra de la ley de la 
gravedad? ¿Hay en la historia del mundo algún ejemplo de algún 
objeto que haya escapado de esta ley? ¿Por qué entonces te preo- 
cupas por ella? Preocuparse por la muerte es tan estúpido como 
preocuparse por la ley de la gravedad. ¿Cómo sabes que la muerte, 
que aún no has experimentado directamente, es el peor de los ma- 
les? Los budistas nos atrevemos a declarar que la muerte es una de 
las bendiciones por las que debemos sentirnos agradecidos. La 
muerte es la carroñera del mundo, elimina todas las cosas inútiles, 
viejas y corruptas del mundo y mantiene la vida limpia renován- 
dola constantemente. Cuando ya no eres de ninguna utilidad para 
el mundo, la muerte te hace desaparecer para liberar a la vida de 
una inútil carga. El río de la existencia ha de correr sin cesar, de lo 
contrario, sus aguas se pudrirían. Si las viejas vidas detuvieran las 
aguas del río, éstas se contaminarían, corromperían y no valdrían 
para nada. Si sólo hubiera nacimientos y ninguna muerte, la tie- 
rra estaría abarrotada de hombres y mujeres destinados a vivir 
eternamente empujándose, chocando, tropezando, aplastándose 
entre sí y luchando vanamente por salir del Agujero Negro de la 
tierra. ¡Si no estamos en el Agujero Negro, es gracias a la muerte! 

Si sólo hubiera nacimientos y ninguna muerte sería mucho 
peor que si sólo hubiera muertes y ningún nacimiento. Chuang- 
tsé dijo: «Los muertos no han de soportar a ningún rey tiránico ni 
a ningún súbdito servil, y el paso de las estaciones no les afecta. El 
cielo y la tierra ocupan el lugar de la primavera y el otoño. El rey 
o el emperador de una gran nación no puede ser más feliz que 
ellos». ¿Cómo te sentirías si la muerte no se te llevara cuando la 
horrible decrepitud te convierte en ciego y sordo, tanto física como 
mentalmente, y te priva de todos los placeres? ¿Cómo te sentirías 
si no pudieras morir cuando tu cuerpo está roto en pedazos o te- 
rriblemente abrasado por un accidente causado por, digamos, un 
violento terremoto seguido de un gran incendio? Imagina el su- 
frimiento que debe de padecer Satanás, el inmortal Satanás, al ser 
arrojado por la ira de Dios al ardiente abismo del infierno y estar 


EL ENTRENAMIENTO DE LA MENTE |[...] 205 


revolcándose de dolor en un espantoso tormento para toda la eter- 
nidad. La muerte es la única que te libera de los enormes sufri- 
mientos y las enfermedades incurables y constituye una de las 
bendiciones por las que has de estar agradecido. 

El que cree en el Buda se siente agradecido incluso hacia la 
propia muerte; en realidad éste es el único medio para conquistar- 
la. Si se siente agradecido incluso por ella, ¡cuánto más no se sen- 
tirá por todo lo demás! Para él todas las formas de vida tienen sen- 
tido. Puede percibir una bendición en cada cambio del destino. 
Reconocer una misión para cada ser. Vivir alegre y satisfecho en 
cualquier situación. Por eso Lin-chi (Rinzái) decía: «Aunque los 
Budas aparezcan ante mí, no estaré contento. Aunque las Tres Re- 
giones**% y los Infiernos se presenten de súbito ante mí, no los te- 
meré [...] Él (una persona iluminada) aunque esté rodeado de fue- 
go, no se abrasará. Aunque haya caído en el agua, no se ahogará. 
Aunque nazca en el infierno, será tan feliz como si estuviera en un 
bello jardín. Aunque nazca entre los pretas y los animales, no su- 
frirá por el dolor. ¿Cómo puede ser eso posible? Porque disfruta de 
todo». 


Apéndice 
El origen del hombre 
(GENNINRON) 


por 
KUEI-FENG TSUNG MI 
El séptimo patriarca de la escuela Kegón 


traducido por 


KAITEN NUKARIYA 


Prefacio 


Tsung Mi (Shumitsu, 780-841), el autor de Yiian-jen lun (El 
origen del hombre) y uno de los eruditos más importantes que 
China ha producido, nació en el seno de una familia confuciana del 
estado de Kuo Cheu. Cuando conoció a Tao Yuen (Doyen), un fa- 
moso maestro de la escuela del zen, produjo en él tal impresión 
que resolvió hacerse monje. A los 29 años se hizo famoso por ser 
un miembro descollante de esta escuela y se convirtió en el undé- 
cimo patriarca después de Bodhidharma, el primer patriarca de la 
escuela, que había viajado a China desde India hacia 520. Al cabo 
de varios años estudió con Ch'eng-kuan (Chengguan) la doctrina 
filosófica de la escuela avatamsaka, conocida en la actualidad en Ja- 
pón como la escuela Kegón, y se distinguió como el séptimo pa- 
triarca de esta escuela. En el año 835 el emperador Wan Tsung le 
concedió una audiencia en la que le preguntó por las doctrinas bu- 
distas en general y le obsequió con el honorable título de Gran 
Maestro Virtuoso, junto con abundantes regalos. El autor escribió 
cerca de noventa obras, entre las que se incluyen un comentario 
sobre Avatámsaka-sutra, otro sobre Purnabuddhasutra-prasan- 
nartha-sutra y muchas otras. Yiian-jen lun es uno de sus ensayos 
más breves, pero contiene todas las doctrinas esenciales, respecto 
al origen de la vida y del universo, que se encuentran en el taoís- 
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mo, el confucianismo, «el hinayanismo y el mahayanismo. El lugar 
que ocupa entre las obiras budistas puede deducirse del hecho que 
los eruditos budistas, tanto chinos como japoneses, escribieron 
unos veinte comentarilos sobre ella. Se dice que un breve ensayo 
con el mismo título escrito por Han Tui Chi (Kantaishi), un fa- 
moso erudito confuciano contemporáneo que destacó entre los 
años 803 y 823, fue el que le dio la idea de escribir una obra para 
dejar claro al público lar visión budista sobre este tema. Por eso ti- 
tuló el libro El origen «del hombre, a pesar de que tratase sobre el 
origen de la vida y del universo. A lo largo del libro aparecen pa- 
res de frases formadas principalmente con la misma cantidad de 
caracteres chinos; por esta razón algunas de ellas pecan de lacóni- 
cas y, en cambio, otras abundan en palabras superfluas, ya que las 
incluyó para que hubiera la cantidad precisa de unos equilibrados 
grupos de caracteres. Además, el texto está lleno de frases dema- 
siado concisas y con frecuencia ambiguas para poder exponer con 
la mayor brevedad posible tanto todas las doctrinas importantes 
del budismo como las dle otras escuelas no budistas. Por esta razón 
he escrito algunas notas sobre los pasajes que he creído era nece- 
sario explicar. El lector observará que estas notas se inician con una 
«A» que el traductor ha añadido para diferenciarlas de las del autor 


del ensayo. 


K.N. 


El origen del hombre>* 


Introducción 


Todos los seres animados que viven (bajo el sol) tienen un ori- 
gen, y todas las cosas inanimadas, que son innumerables, deben su 
existencia a la misma fuente.?* No puede existir (ningún ser ni) 
nada que (no) tenga (un origen, al igual que no puede haber) una 
rama sin raíz. ¿Cómc podría el hombre, el más espiritual de los 
Tres Poderes, ?* existir sin tener un origen? 

(Se dice),% también, que el conocimiento de los demás es in- 
telecto y el conocimiento de uno mismo, sabiduría. Ahora bien, si 
yo, que he nacido entre los hombres, no sé de dónde vengo (en esta 
vida), ¿cómo voy a saber adónde iré en la vida del más allá? ¿Cómo 
podría entender los asuntos humanos, antiguos y modernos del 
mundo? Así que durante varios años he estado aprendiendo con 
muchos distintos tutores y leyendo numerosas obras no budistas 
(y budistas). A través de ello he intentado descubrir el origen de 
mi Yo y nunca he dejado de investigar hasta que lo he logrado, tal 
como me imaginaba. 

Sin embargo, los confucianos y los taoístas de nuestra época 
sólo conocen que nuestro origen más cercano son nuestros padres 
o nuestros abuelos, ya que descendemos de ellos, y ellos, a su vez, 
descienden de sus padres, y así sucesivamente. (Dicen) que el (ori- 
gen) más remoto es el indefinible Gas?* primordial en el estado de 
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caos, que éste se dividió en dos principios (distintos), el Positivo y 
el Negativo, que ambos originaron los Tres Poderes del Cielo, la 
Tierra y el Hombre, los cuales (a su vez) produjeron todas las de- 
más cosas, y que el hombre, así como todas las demás cosas, se ori- 
ginó a partir del Gas. 

(Algunos)*” budistas (sin embargo) mantienen que el (origen) 
más cercano es el karma, ya que hemos nacido humanos como 
resultado del karma que hemos producido en las existencias pasa- 
das, y que el (origen) más remoto es el Alaya-vijñana,?” porque 
nuestro karma lo genera la ilusión (y la ilusión, el apego), y así su- 
cesivamente, es decir, el Alaya es el origen de la vida. Aunque to- 
dos (esos eruditos) afirmen que ya han captado la verdad última, 
en realidad no es así. 

Confucio, Lao-tsé y el Buda Sakiamuni fueron los más sabios 
de los sabios. Cada uno de ellos dio sus enseñanzas de distinta for- 
ma que los otros dos, para satisfacer las necesidades espirituales de 
su época y adaptarse a las capacidades mentales de los humanos. 
(Así que) la doctrina budista y las no budistas se complementan 
entre sí y han sido muy beneficiosas para innumerables seres. Fue- 
ron (concebidas) para fomentar miles de actos virtuosos al explicar 
la cadena de la causalidad. También fueron (concebidas) para inves- 
tigar miles de cosas y arrojar luz sobre el inicio y el fin de la evo- 
lución de éstas. Aunque todas esas doctrinas (posiblemente) cum- 
plan el propósito de los sabios, debe de haber algunas enseñanzas 
que sean temporales? y otras que sean eternas. Las dos primeras 
fes son sólo temporales; en cambio, el budismo incluye tanto en- 
señanzas temporales como eternas. Podemos actuar de acuerdo con 
los preceptos de estas tres fes, que persiguen la paz y el bienestar 
(del ser humano), ya que fomentan miles de actos virtuosos al ad- 
vertirnos de las malas acciones y aconsejarnos hacer el bien. (Pero) 
(únicamente) el budismo es la más perfecta y la mejor de todas, 
pues investiga miles de cosas y las sigue hasta la primera causa que 
las originó para comprender por completo la naturaleza de las co- 
sas y alcanzar la verdad última. 
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Sin embarg), todos los eruditos contemporáneos pertenecen a 
una de las escuelas de las enseñanzas (mencionadas). Y entre los 
budistas hay (ircluso) algunos que confunden la doctrina tempo- 
ral con la doctrina eterna. Por tanto, nunca consiguen llegar a la 
Primera Causa que originó el Cielo, la Tierra, el Hombre y otras 
cosas. Pero aho:a voy a (mostrar cómo) deducir la Causa Ultima 
de las miles de cosas que existen, no sólo de las enseñanzas budis- 
tas, sino de las no budistas. En primer lugar trataré las doctrinas 
superficiales y luego las profundas (para) liberar a los seguidores 
de las fes temporales de esos (prejuicios que demuestran ser) im- 
pedimentos en el camino de la verdad y permitirles alcanzar la 
Realidad última. Después señalaré, según la doctrina perfecta, 
cómo las cosas han ido evolucionando desde la Primera Causa, pa- 
sando de una etapa a otra, (para) hacer que las doctrinas incom- 
pletas se fusionen con la completa y permitir a los seguidores ex- 
plicar el universo fenoménico.?* 

Este ensayc titulado El origen del hombre se compone de los 
cuatro (siguientes) capítulos: a) Refutación de lo ilusorio y lo pre- 
juzgado (doctrina); b) Refutación de lo incompleto y lo superficial 
(doctrina); c) Explicación directa del verdadero origen; d) Concilia- 
ción de la doctrina temporal con la eterna. 


Capítulo 1 


Refutación de lo ilusorio y lo prejuzgado 
(doctrina)?” 


Según el confucianismo”” y el taoísmo toda clase de seres, 
como los seres humanos y los animales, surgieron y se originaron 
a partir del (así llamado) Gran Camino de la Vacuidad.?* Es decir, 
el Camino a través de cuya ley se originó el Gas primordial, y ese 
Gas produjo el Cielo y la Tierra, los cuales (a su vez) engendraron 
los miles de cosas. Por tanto, los sabios y los necios, los altos y los 
bajos, los ricos y los pobres, los felices y los infelices, están pre- 
destinados a ser así por la voluntad del Cielo y se encuentran a 
merced del Tiempo y de la Providencia. Después de morir (inevi- 
tablemente) regresan al Cielo y a la Tierra, desde donde (a su vez) 
regresan al (Camino de la) Vacuidad. El principal objetivo de es- 
tas?” (dos) enseñanzas no budistas no es seguir la vida hasta su 
Primera Causa, sino establecer la moralidad con relación a las ac- 
ciones físicas. En su explicación de los miles de cosas no van más 
allá del universo fenoménico. Aunque señalen el Gran Camino 
como el origen, nunca llegan a explicar en detalle (cuál es) la cau- 
sa directa, y (cuál es) la indirecta, del universo fenoménico, o cómo 
se creó, cómo se destruirá, cómo se origina la vida y adónde irá, 
(qué es) lo bueno y (qué es) lo malo. Sin embargo, los seguidores 
de estas doctrinas las siguen como si fueran unas enseñanzas per- 
fectas sin saber que sólo son temporales. 
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Ahora (voy) a plantear algunas preguntas para señalar los fallos 
de estas doctrinas. Si todo cuanto existe en el universo, como ellos 
dicen, surgiera del Gran Camino de la Vacuidad, ese Gran Camino 
habría de ser la causa (no sólo) de la sabiduría (sino) de la ignoran- 
cia, (no sólo) de la vida (sino) de la muerte. Habría de ser la fuente 
de la prosperidad (y) de la adversidad, de la suerte (y) de la desgracia. 
Si ese origen existiera (como se supone) para toda la eternidad, sería 
imposible eliminar la ignorancia, las vilezas, las calamidades y las 
guerras, y tampoco podría fomentarse la sabiduría, el bien, la felici- 
dad y el bienestar. ¿De qué servirían (entonces) las enseñanzas de 
Lao-tsé y Chuang-tsé??% Además, el Camino habría engendrado al 
tigre y al lobo, originado a Kieh?” y a Cheu,?% causado las muertes 
prematuras de Yen?” y Jan,?% y dejado a *" y a Tsi? en el más la- 
mentable de los estados. ¿Cómo se le podría llamar entonces noble 
(camino)? 

Si, como ellos dicen, los miles de cosas surgieran de manera 
natural sin causas directas o indirectas, aparecerían en todos los lu- 
gares donde no hay causas directas ni indirectas. Por ejemplo, una 
piedra produciría hierba, y la hierba crearía a los seres humanos, 
y los seres humanos engendrarían a los animales, etc. Además, 
surgirían todos al mismo tiempo, nada se produciría antes o des- 
pués del resto. Nacerían al mismo tiempo, nada se produciría más 
pronto o más tarde que el resto. La paz y el bienestar se asegura- 
rían sin la ayuda de los sabios y las personas buenas. La humani- 
dad y la rectitud se adquirirían sin instrucción ni estudio. Uno po- 
dría incluso convertirse en un genio inmortal*% sin tomar la 
milagrosa medicina. ¿Por qué Lao-tsé, Chuang-tsé, Cheu Kung?* 
y Confucio habrían hecho entonces una tarea tan inútil como la de 
fundar sus doctrinas y establecer los preceptos para el hombre? 

Si todas las cosas, como ellos dicen, estuvieran hechas del Gas 
primordial (que no tiene sentimientos ni voluntad), ¿cómo un re- 
cién nacido, engendrado del Gas, que nunca haya aprendido a pen- 
sar, a amar, a odiar o a ser travieso o terco (podría siquiera pensar 
o sentir)? Si ellos me respondieran que el recién nacido en cuanto 
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llegara al mundo podría amar u odiar, etc., y (también) adquirir las 
Cinco Virtudes?” y las Seis Adquisiciones, ¿por qué esperar en- 
tonces algunas causes directas o indirectas (que le permitan obte- 
ner sus conocimientos), y por qué intentar adquirirlas por medio 
del estudio y la instrucción? 

Puede que afirmen que la vida surge de pronto, al formarse del 
Gas, y desaparece de súbito (con la muerte), al dispersarse el Gas. 
¿Qué son, entonces, los espíritus de los muertos (en los que ellos 
creen)? Además, en la historia hay algunos ejemplos de personas?” 
que vieron sus existencias pasadas, o de personas*% que recorda- 
ron sucesos de sus v:das pasadas. Sabemos, por tanto, que esta vida 
es la continuación de la pasada y que no surgió de súbito, a partir 
de un Gas. Hay algunos hechos históricos*” que demuestran que 
los poderes sobrenaturales de los espíritus no desaparecen. Sabe- 
mos que la vida no se desvanece de pronto después de la muerte, 
al dispersarse el Gas. Además (los asuntos relacionados con) los sa- 
crificios, los servicios y las súplicas (a los espíritus) se mencionan 
en los textos sagrados.*'” Es más, ¿acaso no existen algunos ejem- 
plos, antiguos y modernos, de personas que resucitaron después de 
haber muerto para contarnos hechos relacionados con el mundo 
invisible, o que** al cabo de poco de haber muerto se aparecieron 
a los vivos para conmover el corazón de sus viudas e hijos, o que?” 
se vengaron (de los enemigos), o que*? devolvieron los favores re- 
cibidos (a sus amigos)? 

Los eruditos no budistas puede que planteen, como objeción, 
que si después de la muerte uno viviera como un espíritu, las ca- 
lles y los caminos estarían llenos de espíritus del pasado y alguien 
los habría visto: ¿por qué entonces no hay testigos oculares? Yo les 
respondería que (del mismo modo que) para los muertos hay los 
Seis Mundos,** los espíritus no tienen que vivir necesariamente 
en el mundo de los espíritus. (Incluso como espíritus) han de mo- 
rir y nacer de nuevo entre los seres humanos o entre otros seres. 
¿Cómo podrían los espíritus del pasado vivir siempre juntos? Ade- 
más, si (como decís) el hombre hubiera surgido del Gas (primor- 
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dial) que originó el Cielo y la Tierra y que desde el mismo iniciw 
fue inconsciente, ¿cómo podría el hombre ser consciente de pron 

to después de nacer? ¿Por qué los árboles y la hierba formados del 
mismo Gas no son entonces conscientes? Si (como decís) los rice 
y los pobres, los altos y los bajos, los sabios y los necios, los bue 

nos y los malos, los felices y los infelices, los afortunados y los de 

safortunados están predestinados a ser así por la voluntad del Civ 

lo, ¿por qué tantos están destinados por el Cielo a ser pobres y tan 
pocos a ser ricos? ¿Por qué tantos lo están a ser inferiores y tan po 

cos a ser superiores? En resumen, ¿por qué tantos están destina 

dos a ser desafortunados y tan pocos a ser afortunados? 

S1 la voluntad del Cielo es bendecir a tan pocos y maldecir « 
tantos, ¿por qué es tan parcial el Cielo? Es más, ¿acaso no son mu 
chos los que ocupan una elevada posición sin observar una con- 
ducta meritoria, mientras a otros les asignan una baja posición a 
pesar de observar (las normas de) una buena conducta? ¿No hay 
muchos que son ricos sin tener ninguna virtud mientras otros son 
pobres a pesar de sus virtudes? ¿No son los injustos los afortuna- 
dos y los justos los desafortunados? ¿No son las personas huma- 
nas las que mueren jóvenes y las inhumanas las que gozan de una 
larga vida? En resumen: ¡los justos (están destinados) a perecer y 
los injustos a prosperar! (De lo que se deduce) que todo esto de- 
pende de la voluntad del Cielo, que hace que lo injusto prospere y 
que lo justo perezca. ¿Cómo puede haber entonces una recompen- 
sa para los buenos (como se enseña en vuestros libros sagrados) ?”* 
¿Cómo puede el Cielo bendecir la bondad y agraciar a los humil- 
des? ¿Cómo puede haber un castigo para los malos (como se ense- 
ña en vuestros libros sagrados) ?** ¿Cómo puede el Cielo maldecir 
la maldad y castigar a los orgullosos? 

Si incluso semejantes males como las guerras, las traiciones y 
las rebeliones dependieran de la voluntad del Cielo, esos sabios se 
equivocarían, en la exposición de sus enseñanzas, al censurar o re- 
probar al hombre en lugar de al Cielo o a la voluntad del Cielo. Aun- 
que el 5/11" esté lleno de reproches contra el mal gobierno de un 


REFUTACIÓN DE LO ILUSORIO Y LO PREJUZGADO 219 


stado y en cambio el Shw** esté lleno de elogios a los reinos de 
los monarcas más sabios, aunque la corrección?” se recomiende 
omo el medio más eficaz ce crear paz entre los gobernadores y los 
gobernados, y la música?” (se aconseje para) mejorar las costum- 
bres y los modales de la gente, aun así, no puede decirse que cum- 
plan la voluntad del Cielo 9 que acaten los deseos del Creador. Por 
tanto, debéis reconocer que los que se dedican a estudiar esas doc- 
trinas no pueden llegar a descubrir el origen del hombre. 


Capítulo 2 


Refutación de lo incompleto y lo superficial 
(doctrina)*: 


En las doctrinas budistas, para exponerlo brevemente, hay cin- 
co grados (de desarrollo); se inician con la enseñanza más superfi- 
cial y finalizan con la más profunda. (Son los siguientes:) a) la doc- 
trina concebida para los humanos y los devas; b) la doctrina de los 
hinayanistas; c) la doctrina mahayana del dharmalaksana; d) la 
doctrina mahayana de los nihilistas;'? e) la doctrina ekayana que 
enseña la Realidad última. - 


| 


1. LA DOCTRINA CONCEBIDA PARA LOS HUMANOS Y LOS DEVAS 


El Buda, para satisfacer temporalmente las necesidades espiri- 
tuales de los no iniciados, predicó una doctrina relacionada con el 
karma bueno o malo como causa, y con la retribución del mismo 
como efecto, en las tres existencias (del pasado, el presente y el £u- 
turo). En concreto, aquel que comete las diez faltas*?* después de 
morir renacerá en el infierno, cuando esas faltas sean de la mayor 
gravedad;”” renacerá entre los pretas,? cuando sean de mediana gra- 
vedad; y entre los animales, cuando sean de menor gravedad. El 
Buda, con un propósito temporal, hizo que (los no iniciados) ob- 
servaran los cinco preceptos, que son similares a las cinco virtu- 
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des?” de la doctrina no budista, para que se libraran de los tres 
(peores) estados*** de existencia y renacieran en el mundo huma- 
no. (También enseñó que) los que cultivan?” las diez virtudes?" 
más elevadas, dan limosnas, observan los preceptos y hacen otras 
cosas parecidas, nacen en los Seis Reinos Celestiales de Kama,” y 
los que practican los cuatro?” dhianas y los ochos samadhis** re- 
nacen en los mundos celestiales de Rupa*”* y Arupa. Por eso esta 
doctrina se llama la doctrina concebida para el ser humano y los 
devas. Según esta doctrina, el karma es el origen de la vida.*? 

Ahora me gustaría plantear algunas preguntas, como una ob- 
jeción. Si admitimos que uno haya de renacer en uno de los cinco 
estados de las existencias** en virtud del karma producido (en vi- 
das pasadas), ¿no es cierto que no queda claro quién es el autor del 
karma y quién el receptor de sus consecuencias? Si se afirma que 
los ojos, los oídos, las manos y los pies son los productores del kar- 
ma, en ese caso los ojos, los oídos, las manos y los pies de alguien 
que acaba de morir siguen existiendo aún. ¿Por qué entonces no 
ven ni oyen, ni producen, por lo tanto, karma? 

Si se afirma que es la mente la productora del karma (yo pre- 
gunto), ¿qué es la mente? Si decís que es el corazón, el corazón es 
algo material y se encuentra dentro del cuerpo. ¿Cómo puede en- 
tonces 1r rapidamente a los ojos y oídos y distinguir los objetos ex- 
iciiu,- > agradables de los desagradables? Si no hay ninguna dife- 
rencia entre los objetos agradables y los desagradables, ¿por qué 
entonces acepta los primeros y rechaza los segundos? 

Además, el corazón es tan material e impenetrable como los 
ojos, los oídos, las manos y los pies. ¿Cómo puede, entonces, el co- 
razón, que está dentro del cuerpo, pasar a los órganos de los sen- 
tidos que están fuera? ¿Cómo puede activar los otros órganos o co- 
municarse con ellos para participar en la producción del karma? 

Si se afirma que sólo pasiones como la alegría, la ira, el amor 
y el odio actúan a través del cuerpo y la boca y les permiten pro- 
ducir karma, (yo digo que) esas pasiones —la alegría, la ira y el 
resto— son demasiado transitorias, puesto que llegan y se van al 
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instante. Carecen de esencia (detrás de su apariencia). ¿Cuál es, en- 
tonces, el principal agente productor del karma? 

Probablemente digan que no debemos buscarlo (el productor 
del karma) observando la mente y el cuerpo por separado (como 
acaba de hacerse), porque el cuerpo y la mente, como un todo, pro- 
ducen conjuntamente el karma. En ese caso, ¿quién es el que, una 
vez destruido el cuerpo por la muerte, recibe la retribución (en for- 
ma de) de sufrimiento o de placer? 

Si se supone que después de morir uno nacerá con otro cuer- 
po, entonces el cuerpo y la mente de esta vida, que cometen faltas 
o cultivan virtudes, causerán en la vida futura otro cuerpo y otra 
mente que padecerán sufrimientos o gozarán de placeres. Según 
esta suposición, los que cultivan las virtudes serán extremadamen- 
te desafortunados y, en cambio, los que cometen faltas serán muy 
afortunados. ¿Cómo puede la divina ley de la causalidad ser tan irra- 
zonable? Así que hemos de reconocer que los que siguen esta doc- 
trina no han descubierto por completo el origen de la vida, aunque 
crean en la teoría del karma. 


2. LA DOCTRINA DE LOS HINAYANISTAS 


Esta doctrina nos dice que (ambos) el cuerpo, hecho de mate- 
ria, y la mente, que piensa y reflexiona, están existiendo continua- 
mente de una eternidad a otra, siendo destruidos y creados de nue- 
vo por medio de causas directas o indirectas, como el agua de un 
río que fluye sin cesar o la llama de una lámpara que arde cons- 
tantemente. La mente y el cuerpo se unen temporalmente y dan 
la impresión de ser una sola entidad inmutable. Las personas or- 
dinarias, al ignorar este hecho, se apegan (a los dos, combinados) 
considerándolos el Atman.?*” 

Por este Atman, que esas personas consideran lo más valioso 
(del mundo), están sujetas a las tres ponzoñas del deseo,** la ira?” 
y la ignorancia,?% que (a la vez) impulsan a la voluntad y generan 
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toda clase de karma por medio de las palabras y las acciones. Así es 
cómo se produce el karma y nadie puede librarse de sus efectos. 
Por eso todas ellas han de nacer** en uno de los cinco estados de 
las existencias para sufrir o gozar; algunas nacen en las esferas más 
elevadas y otras, en cambio, en el inferior de los Tres Mundos.*? 

Cuando nacen (en las vidas futuras) vuelven a apegarse al cuer- 
po (y a la mente) como el Atman, así como a estar sujetas al deseo 
y a las otras dos pasiones. Producen de nuevo karma y han de reci- 
bir sus inevitables resultados. (Así) el cuerpo sufre el nacimiento, 
la vejez, las enfermedades y la muerte, y después de morir vuelve 
a renacer; mientras, el mundo pasa por las etapas de la formación, 
la existencia, la destrucción y la vacuidad, y después de la vacuidad 
se forma de nuevo. Un kalpa tras otro** (va trascurriendo), una vi- 
da tras otra (va surgiendo), y el círculo de los continuos renaci- 
mientos sin principio ni fin se parece a una polea para sacar agua 
de un pozo.* 

Todo esto se debe a la ignorancia que no entiende que una exis- 
tencia física, por su misma naturaleza, pueda ser el Atman. No pue- 
de ser el Atman porque su formación se debe, después de todo, a la 
unión de la materia y la mente. Ahora (voy) a examinar y analizar 
(la mente y el cuerpo). La materia se compone de los cuatro ele- 
mentos: la tierra, el agua, el fuego y el aire; y la mente, de los cua- 
tro agregados: la percepción,** la conciencia,* las configuraciones?” 
y el conocimiento.?* 

51 todos (esos elementos) se consideraran el Atman, habría de 
habe: u.ho Atmans (para cada persona). Es más, hay muchas co- 
sas distintas, incluso en el elemento tierra. Ahora bien, en el cuer- 
po hay trescientos sesenta huesos, y cada uno es distinto del otro. 
No hay ninguno que sea igual que otro, y lo mismo ocurre con la 
piel, el cabello, los músculos, el hígado, el corazón, el bazo y los ri- 
ñones. Además, hay una gran cantidad de cualidades mentales, y 
cada una es distinta de las otras, La vista es distinta del oído. La ale- 
gría es diferente de la ira. En resumen, si fuéramos enumerándo- 
las todas, una detrás de otra, habría ochenta mil pasiones.** 
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Como todos esos elementos son tan innumerables, nadie pue- 
de decir (sin equivocarse) cuál de ellos ha de considerarse el Atman. 
En el caso de considerarlos todos como el Atman, habría cientos y 
miles de Atmans, entre los cuales habría tantos conflictos y proble- 
mas como la cantidad de amos viviendo en el (hogar del) cuerpo. 
Como no existe ni un cuerpo ni una mente separada de esos ele- 
mentos, uno nunca puede encontrar el Atman, aunque lo busque 
una y otra vez. 

Cualquiera comprende, por tanto, que esta vida (la nuestra) no 
es más que la unión temporal de numerosos elementos (mentales 
y físicos). Originalmente no existe un Atman que distinga a un ser 
de otro. Entonces ¿en beneficio de quién habríamos de sentirnos lu- 
juriosos o enojados? ¿En beneficio de quién habríamos de quitarle 
la vida?” a alguien, cometer un robo, dar una limosna o mantener 
los preceptos? (Pensando así) durante un tiempo, uno logra liberar 
su mente de las virtudes y los vicios sujetos a las pasiones” de los 
Tres Mundos y morar sólo en la visión discernidora (de la natura- 
leza) del Anatman.?”? 

Por medio de esta visión discernidora quedamos libres del de- 
seo y las otras (dos pasiones), ponemos fin a las diversas clases de 
karma, y realizamos la bhutatathata?”” del Anatman. En resumen, 
alcanzamos el estado de arhat,?* nuestro cuerpo queda reducido a 
cenizas, nuestra inteligencia aniquilada y nos liberamos por com- 
pleto de los sufrimientos. 

Según la doctrina de esta escuela los dos agregados, el material 
y el espiritual, junto con el deseo, la ira y la ignorancia, nos han ori- 
ginado tanto a nosotros como al mundo en que vivimos. No existe 
ninguna otra cosa, en el pasado ni en el futuro, que pueda conside- 
rarse el origen. 

Ahora voy a decir (algunas palabras) a modo de refutación. 
Aquello que (siempre) permanece como el origen de la vida, naci- 
miento tras nacimiento, generación tras generación, ha de existir 
por sí solo sin desaparecer. Sin embargo, los cinco vijñanas”* de- 
jan de realizar sus funciones cuando ya no existen las condiciones 
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adecuadas (y) a veces el manovijñana?* se pierde (en la incons 

ciencia). En los mundos celestiales de Arupa no existe ninguno de 
los cuatro elementos (materiales). ¿Cómo se sustenta, entonces, la 
vida en ellos y se mantiene un nacimiento tras otro? Por tanto, sa: 
bemos que los que se dedican al estudio de esta doctrina tampoco 
han llegado a descubrir el origen de la vida. 


3. LA DOCTRINA MAHAYANA DEL DHARMALAKSANA?”” 


Esta doctrina nos dice que desde tiempos inmemoriales todos 
los seres sensibles tienen de manera natural ocho distintos vijña- 
nas, y que el octavo, el Alaya-vijñana,*” es el que los ha origina- 
do. (Es decir), el Alaya produce de súbito las «simientes»*% de los 
seres vivos y del mundo donde viven y, a través de la transforma- 
ción, produce los siete vijñanas. Cada uno de ellos hace que los ob- 
jetos externos sobre los que actúa adquieran una forma y aparez- 
can. En realidad, todo el mundo exterior no es sino producto de 
nuestra conciencia. En ese caso ¿cómo entonces el Alaya los hace 
surgir por medio de la transformación? Porque, como esta doctri- 
na nos dice, solemos tener la falsa idea de que el Atman y los ob- 
jetos externos en realidad existen y esta falsa idea actúa sobre el 
Alaya y deja sus impresiones*” en él. Por eso cuando los vijñanas 
se despiertan, esas impresiones (o ideas-simiente) se transforman 
v se presentan (ante el ojo de la mente) como el Atman y los ob- 
jetos del mundo exterior. 

Entonces el sexto y el séptimo?” vijñanas, al estar velados por 
la avidya, al morar en ellas, las confunden con el Atman real y los 
objetos del mundo exterior que toman por reales. Esto (el error) 
puede cumpararse a una persona con una enfermedad?” ocular que 
ve varias imágenes irreales (flotando en el aire) como consecuen- 
cia de su dolencia, o con un soñador”* cuyos descabellados pensa- 
mientos asumen en el sueño distintas formas de objetos externos 
que aparecen ante él, Aunque en el sueño crea que esos objetos del 


REFUTACIÓN DE LO INCOMPLETO Y LO SUPERFICIAL aa 


mundo exterior existen, al despertar descubre que no eran más que 
la transformación de sus pensamientos al soñar. 

Así son nuestras vidas. No son más que la transformación de 
los vijñanas, pera, a causa de la ilusión, los confundimos con el At- 
man y los objeto; exteriores creyendo que existen en realidad. De 
esas falsas ideas surgen los pensamientos ilusorios que llevan a 
producir el karma y así es como se origina la ronda infinita de re- 
nacimientos.** Al comprender estas razones, nos damos cuenta de 
que nuestras vidas no son más que las transformaciones de los vij- 
ñanas, y que el crigen es el (octavo) vijñana.** 


4. LA DOCTRINA MAHAYANA DE LOS NIHILISTAS 


Esta doctrina desaprueba (ambas) la doctrina mahayana y la 
hinayana que acaban de citarse, pertenecientes al dharmalaksana, 
y revela sugerentemente la verdad de la realidad trascendental, que 
trataré más tarde.” Antes que nada voy a exponer aquello que di- 
ría para refutar la teoría del dharmalaksana. 

"Si los objetos del mundo exterior que se transforman son 
irreales, ¿cómo puede el vijñana, el transformador, ser real? Si de- 
cís que el segundo existe, pero los primeros”* no, entonces (supo- 
néis que) la mente soñadora (que se compara con cl Alaya-vijña- 
na) es totalmente distinta de los objetos vistos en el sueño (que se 
comparan con los objetos del mundo exterior). Si son totalmente 
distintos, en es2 caso no debéis identificar el sueño con las cosas 
soñadas, ni las cosas soñadas con el mismo sueño. Es decir, han de 
tener existencias separadas. (Además), al despertar, el sueño desa- 
parece, pero las cosas soñadas no. 

Si (decís) que las cosas soñadas no son idénticas al sueño, en ese 
caso existirían realmente. Si el sueño no es lo mismo que las cosas 
soñadas, ¿de qué otra forma lo veis? De modo que tenéis que reco- 
nocer que existen todas las razones para creer que tanto la mente 
soñadora como las cosas soñadas son irreales y que en realidad no 
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existe nada, aunque a uno le parezca que en el sueño había el ob- 
servador y lo observado. 

De modo que esos vijñanas también han de ser irreales, por- 
que no son realidades que existan por sí mismas, sino que sus exis- 
tencias son temporales y dependen de diversas condiciones. 

(El autor de) Madhyamikasastra**” dice: «No hay nada que 
haya surgido nunca sin causas directas e indirectas. Por consi- 
guiente, todo cuanto existe en el mundo es irreal». Y dice además: 
«Yo declaro que las cosas producidas a través de causas directas e 
indirectas son irreales». (El autor de) Craddhotdada-sastra”" afir- 
ma: «Todas las cosas del universo se presentan bajo distintas for- 
mas debido sólo a las falsas ideas. Si se separasen de las ideas y los 
pensamientos (falsos), no existirían las formas de esos objetos ex- 
ternos». (El autor de) un sutra?”! dice: «Todas las formas físicas 
(atribuidas al Buda) son falsas e irreales. Los seres que trascienden 
todas las formas son llamados Budas».”? Debéis, pues, reconocer 
que tanto esa mente como los objetos externos son irreales. Ésta 
es la verdad eterna de la doctrina mahayana. De lo que se deduce, 
según esta doctrina, que el origen de la vida es la irrealidad. 

Ahora desearía decir (algunas palabras) para refutar también 
esta doctrina. Si tanto la mente como los objetos externos son irrea- 
les, ¿quién es aquel que sabe que son así? Si en el universo no hay 
nada real, ¿qué es lo que causa la aparición de los objetos irreales? 
Somos testigos de que no hay ni una cosa irreal en la tierra que no 
haya sido producida por algo real. Si no hubiera un agua de una in- 
mutable fluidez,”? ¿cómo podrían existir las formas irreales y tem- 
porales de las olas? Si no hubiera un inmutable espejo, claro y lim- 
pio, ¿cómo podrían reflejarse en él las diversas imágenes irreales y 
temporales? Es cierto, en verdad, que tanto la mente soñadora como 
lo soñado, como se acaba de decir, son irreales, pero ese sueño irreal 
¿no presupone necesariamente la existencia de algún soñador (real)? 

Ahora bien, si tanto la mente como los objetos externos, como 
se acaba de afirmar, no existen en realidad, nadie podría decir qué 
es lo que causa las apariencias irreales. Por tanto, sabemos que esta 
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doctrina sólo sirve para refutar la falsa teoría que mantienen los 
que se apegan apasionadamente al dharmalaksana, pero no llega a 
revelar con claridad la realidad espiritual. El Mahabheri-haraka- 
parivarta-sutra** dice lo siguiente: «Todos los sutras que enseñan 
la irrealidad de las cosas pertenecen a la doctrina imperfecta (del 
Buda)». El Mahaprajñaparamita-sutra*”? dice: «La doctrina de la 
irrealidad es la primera puerta de entrada del mahayanismo». 
Cuando las cuatro doctrinas que acaban de citarse se comparan 
entre sí en el orden presentado, se observa que cada una es más pro- 
funda que la anterior. Se llaman doctrinas superficiales, siempre 
que el seguidor, aprendiéndolas durante un breve tiempo, sepa que 
son imperfectas; (pero) si las considera perfectas, esas mismas (doc- 
trinas) se llaman entonces incompletas. (Por eso) se dice que son 
superficiales e incompletas con relación a la persona que las sigue. 


Capítulo 3 


Explicación directa del verdadero origen”: 


5. LA DOCTRINA EKAYANA QUE ENSEÑA LA REALIDAD ÚLTIMA 


Esta doctrina enseña que todos los seres sensibles tienen el Es- 
píritu Verdadero” de la Iluminación original (en su interior). Desde 
tiempos inmemoriales ha sido inmutable y puro. Es eternamente lu- 
minoso, claro y consciente. También se denomina naturaleza búdi- 
ca O Tathagata-garbha.”* Pero al estar velado por la ilusión desde los 
tiempos sin inicio, (los seres sensibles) no son conscientes de su exis- 
tencia y creen que por naturaleza son degenerados. Por eso se en- 
tregan a los placeres físicos, producen karma y han de sufrir el na- 
cimiento y la muerte. El Gran Hluminado, sintiendo compasión por 
ellos, enseñó que todo cuanto hay en el universo es irreal. Señaló que 
el espíritu real de la misteriosa Iluminación (de su interior) es puro 
y exactamente el mismo que el del Buda. De ahí que en Avatámsa- 
ka-sutra”? diga: «Todos los seres sensibles, los hijos del Buda, están 
dotados con la sabiduría del Tathagata;* pero no pueden alcanzar la 
Iluminación simplemente a causa de la ilusión y el apego. Cuando se 
liberen de la ilusión, la Inteligencia Universal,** la Inteligencia Na- 
tural*? y la Inteligencia Ilimitada** se revelarán (en sus mentes)». 

A continuación narra la parábola de una mota de polvo*** que 
contiene extensos volúmenes del sutra, y cuya dimensión es como 
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la del Gran Chiliocosmos.** La mota de polvo se compara con un 
ser sensible y el sutra, con la sabiduría del Buda. Más adelante 
dice:*%* «En una ocasión el Tathagata, tras observar toda clase de se- 
res a lo largo del universo, dijo: “¡Qué maravilloso, qué maravillo- 
so! Todos esos distintos seres sensibles están dotados con la sabidu- 
ría del Tathagata, pero lo ignoran a causa de sus errores e ilusiones! 
He de enseñarles la sagrada verdad y liberarlos de la ilusión para 
siempre. (Así pues) he de hacer que encuentren por sí mismos la 
Gran Sabiduría del Tathagata en su interior para que sean como el 
Buda” ». 

Ahora voy a decir (algunas palabras) sobre esta doctrina por 
medio de la crítica. Hemos pasado muchos kalpas sin conocer nun- 
ca la verdad de esta doctrina ni el origen de la vida. Al haber esta- 
do siempre apegados a las formas irreales externas, creíamos ser 
una masa común de humildes seres. Algunos se consideraban a sí 
mismos como animales (y en cambio) otros, como personas. Pero 
ahora, al descubrir el origen de la vida según la doctrina más ele- 
vada, hemos comprendido totalmente que somos originariamente 
Budas. Así que hemos de actuar de acuerdo a (la acción del) Buda y 
mantener nuestra mente en armonía con la suya. Vayamos una vez 
más a la fuente del Espíritu Iluminado, despertando la Budeidad 
original. Cortemos las ataduras del apego y hagamos desvanecer la 
ilusión en la que las personas ordinarias estamos inmersas. 

Al destruir la ilusión?” el deseo de destruir también desapare- 
ce y al final no queda nada por hacer (salvo la sensación de una ab- 
soluta paz y alegría). Lo cual lleva de manera natural a la Illumina- 
ción, cuyos prácticos usos son tan innumerables como los granos 
de arena del Ganges. Este estado se llama Budeidad. Hay que saber 
que tanto el espíritu ilusorio como el iluminado son originaria- 
mente el mismo verdadero espíritu. ¡Qué maravillosa, qué exce- 
lente es la doctrina que revela semejante origen del ser humano!*** 


Capítulo 4 


Conciliación de la doctrina temporal 
con la eterna*” 


Aunque la realidad sea el origen de la vida, debe de haber sur- 
gido sin duda por alguna razón, ya que no puede adoptar de pron- 
to, por casualidad, la forma del cuerpo. En los capítulos anteriores 
he refutado las cuatro doctrinas primeras porque eran imperfectas 
y en este capítulo voy a conciliar la doctrina temporal con la eter- 
na. En resumen, mostraré que incluso el confucianismo tiene ra- 
zón.*” Es decir, la realidad existe desde el inicio (en el interior de 
todos los seres) y es una sola realidad espiritual. Es increada e in- 
destructible. No aumenta ni decrece. Ni está sujeta al cambio ni a 
la decadencia. Los seres sensibles, al estar sumidos en (la noche de) la 
ilusión desde tiempos inmemoriales, no son conscientes de su exis- 
tencia. Como está oculta y velada, recibe el nombre de Tathagata- 
garbha.*” Los fenómenos mentales que están sujetos al creci- 
miento y a la decadencia dependen de este Tathagata-garbha. 

Como se afirma (en el sastra de Asvaghosa), el Espíritu Ver- 
dadero, que trasciende la creación y la destrucción, está unido con 
la ilusión, que está sujeta a la creación y la destrucción, y el prime- 
ro no es absolutamente idéntico que la segunda ni absolutamente 
distinto de ella. Esta unión (con la ilusión) tiene los dos aspectos, 
el de la Iluminación y el de la no-Iluminación,?” y se llama el Ala- 
ya-vijñana. A causa de la no-Illuminación, surge por sí misma y 
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forma algunas ideas. Esta actividad del vijíana se conoce como «el 
estado de karma».*” Además, como uno no comprende que esas 
ideas son irreales desde el inicio, se transforman en el sujeto (en el 
interior) y en el objeto (en el exterior), en el observador y en lo 
observado. Uno no comprende que esos objetos exteriores no son 
sino la creación de su propia mente obnibulada y cree que real- 
mente existen. Lo cual se conoce como la falsa idea de la existen- 
cia de los objetos exteriores.** A causa de esas falsas ideas, la per- 
sona distingue el Yo y el no-Yo, y al final se forma una falsa idea 
sobre el Atman. Como se apega a la forma del Yo, ansía distintos 
objetos agradables para los sentidos para satisfacer su Yo. Y (si no), 
rechaza diversos objetos desagradables y teme los prejuicios y pro- 
blemas que puedan ocasionarle. (De ese modo) sus insensatas pa- 


siones?” 


se van fortaleciendo poco a poco. 

Así es cómo (por un lado) las almas de aquellos que han co- 
metido delitos como matar, robar, etc., nacen en el infierno por el 
influjo del mal karma, o entre los pretas, los animales o en algún 
otro lugar. Y, por el otro, las almas de aquellos que, por temor a ta- 
les sufrimientos, o por su bondad, dan limosnas, mantienen los 
preceptos, etc., experimentan el antarabhava?* por la influencia del 
buen karma y entran en el seno de sus madres.*” 

Todos ellos están dotados con el (llamado) Gas, o material (del 
cuerpo).** Al principio el Gas se compone de los cuatro elemen- 
tos,*” y después, poco a poco, va formando los diversos órganos de 
los sentidos. Al principio la mente se compone de los cuatro agre- 
gados,*” y después, poco a poco, va formando los distintos vijñanas. 
Al cabo de diez meses, nacen los seres humanos y así son llamados. 
Nuestros actuales cuerpo y mente son eso. Hemos de saber, pues, 
que el cuerpo y la mente tienen cada uno su propio origen y que 
los dos, al unirse, forman un ser humano. Los que nacen entre los 
devas y los asuras, etc., lo hacen de una forma muy similar a ésta. 

Aunque todos nazcamos como seres humanos en virtud del 
«karma generalizador»,*” a causa de la influencia del «karma par- 
ticularizador»,*” algunos nacen en el seno de una familia de ele- 
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vada posición y otros en una de baja; algunos nacen en una fami- 
lia pobre y otros en una de rica; algunos gozan de una larga vida y 
otros mueren jóvenes; algunos son enfermizos y otros sanos; al- 
gunos triunfan y otros fracasan; algunos padecen sufrimientos y 
otros gozan de placeres. Por ejemplo, el haber sido laborioso o in- 
dolente en una vida pasada, que actúa como causa, produce, como 
efecto, un nacimiento en el seno de una familia adinerada o en una 
modesta en la vida presente. De igual modo, el haber sido bonda- 
doso en una vida pasada, produce en la presente que uno goce de 
larga vida; el haber matado, produce una corta vida; el haber dado 
limosnas, riquezas; el haber sido tacaño, pobreza. Hay tantos dis- 
tintos casos de retribución que no pueden mencionarse en detalle. 
Por eso en esta vida algunas personas son desgraciadas aunque no 
obren mal, y, en cambio, otras son afortunadas a pesar de no obrar 
bien. Algunas gozan de una larga vida siendo su conducta inhu- 
mana y otras mueren jóvenes a pesar de no haberle quitado la vida 
a nadie, etc. Como todo esto está predeterminado por «el karma 
particularizador» producido en el pasado, parece ocurrir de mane- 
ra natural y da la sensación de no estar relacionado con las acciones 
de esta vida. Los eruditos no budistas, al desconocer la existencia 
de las vidas pasadas, se basan sólo en sus observaciones y creen que 
ocurre de manera natural.** 

Además, hay algunas personas que en las primeras etapas de 
su vida pasada cultivaron virtudes y en las posteriores cometieron 
delitos; mientras que otras fueron viciosas en la juventud y vir- 
tuosas en la vejez. Por tanto, algunas en esta vida son felices en la 
juventud, siendo ricas y nobles, pero infelices en la vejez, siendo 
pobres e innobles; mientras que otras son infelices en la juventud, 
pero ricas y nobles en la vejez, etc. Por eso los eruditos no budistas 
creen que la prosperidad o la adversidad dependen sólo del man- 
dato del Cielo.** 

El cuerpo con el que el ser humano está dotado, cuando se si- 
gue paso a paso su rastro hasta su origen, demuestra no ser más 
que el Gas primordial en un estado sin desarrollar. Y la mente con 
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la que piensa, si se sigue paso a paso su rastro hasta su fuente, de- 
muestra no ser más que el Espíritu Único Verdadero. A decir ver- 
dad, no existe nada fuera del Espíritu, e incluso el Gas primordial 
también constituye una forma de él, ya que es uno de los objetos 
externos proyectados por los vijñianas citados y una de las imáge- 
nes mentales del Alaya, de cuya idea, cuando se encuentran en el 
estado del karma, proceden tanto el sujeto como el objeto. A me- 
dida que el sujeto se va desarrollando a sí mismo, las ideas más dé- 
biles se van fortaleciendo poco a poco y van formando las falsas 
ideas que acaban produciendo el karma. De igual modo, el obje- 
to va aumentando de tamaño, los objetos más sutiles van convir- 
tiéndose poco a poco en más burdos y generan las cosas irreales 
que acaban formando** el Cielo y la Tierra. Cuando el karma está 
lo bastante maduro, uno es dotado con un padre y una madre con 
un espermatozoide y un óvulo, los cuales, al unirse con su con- 
ciencia bajo el influjo del karma, engendran una forma humana. 

Según esta concepción (del dharmalaksana), las cosas que sur- 
gen a través de las transformaciones del Alaya y los otros vijñanas 
se dividen en dos partes: una parte (que sigue), unida al Alaya y a 
los otros vijñanas, se convierte en los seres humanos; y la otra, al 
separarse de ellos, se convierte en el Cielo, la Tierra, las montañas, 
los ríos, los países y las ciudades. (Por consiguiente) el ser huma- 
no proviene de la unión de ambas, por eso de entre los Tres Pode- 
res él es el único que es espiritual. El mismo Buda*” lo enseñó al 
afirmar que había dos clases distintas de cuatro elementos: los in- 
teriores y los exteriores. 

¡Oh, vosotros, eruditos poco cultivados que seguís las doctri- 
nas imperfectas, cada una de las cuales discrepa de las otras! ¡Oh, 
los que buscáis la verdad!, si deseáis alcanzar la Budeidad, debéis 
comprender claramente cuál es la (clase de ideas ilusorias) más su- 
til y cuál es la más burda, cuál es el creador y qué es lo creado. (Y 
luego) abandonar lo creado y regresar al creador, y reflexionar so- 
bre el Espíritu y la Fuente (de todo). Cuando lo más burdo es des- 
truido y lo más sutil eliminado, se revela la maravillosa sabiduría 
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del espíritu y no hay nada más allá de su comprensión. Es lo que 
llamamos el Dharma-sambhoga-kaya. Que puede por sí mismo 
transformarse y aparecer entre los seres humanos bajo innumera- 
bles formas. Es lo que llamamos el Nirmana-kaya del Buda.*% 


Notas 


1. Los seguidores de la Escuela del Sur se encuentran en Cei- 
lán, Myanmar, Siam, Anan, etc., y los de la Escuela del Norte se 
hallan en Nepal, China, Japón, Tíbet, etc. 

2. Se componen principalmente de los Cuatro Nikayas: a) Di- 
gha-nikaya (Dirghagamas, traducido al chino por Buddhayasas, 
412-413); b) Májjhima-nikaya (Madhyamagamas, traducido al 
chino por Gautama Sanghadeva, 397-398); c) Samyutta-nikaya 
(Samyuktagamas, traducido al chino por Gunabhadra, pertene- 
ciente a la dinastía Sung temprana, 420-479); d) Angúttara-nika- 
ya (Ekottaragamas, traducido al chino por Dharmanandi, 384-385). 
Rhys Davids ha traducido al inglés veintitrés sutras procedentes de 
estos libros hinayana, publicados en Sacred Books of Buddhist, 
vols. I-II, y siete sutras publicados en Sacred Books of the East, 
vol. XI. 

3. Los budistas de la Escuela del Sur nunca denominaron a su 
fe hinayana, sino que fue una invención de los budistas posterio- 
res, los cuales acuñaron este nombre para distinguir su doctrina 
mahayana de la forma budista más temprana. Hay que observar 
que la palabra hinayana suele citarse en los libros mahayana y no 
en los hinayana. 

4. En el K'-yuen-luh, un catálogo del canon budista, figuran 
los títulos de 897 sutras mahayana, pero los libros mas impor 
tantes que suelen citar los maestros budistas de la Escuela del 
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Norte ascienden a poco más de veinte. En Sacred Books of the 
East, vol. XLIX, aparece una traducción inglesa de Max Muúlle: 
del sutra largo del Sukhavati-vyuha, del sutra corto del Sukha 

vati-vyuha, del sutra Vajracchédika, del sutra largo del Prajña 

paramita-hrdaya y del sutra corto del Prajña-paramita-hrdaya 

y una traducción inglesa del sutra Amitayur-dhyana de J. Takaku- 
su. La traducción inglesa del sutra Saddharma-pundarika, realiza- 
da por Kern, se encuentra en Sacred Books of the East, vol. XXI. 
Compárense estos libros con Outlines of Mahayana Buddhism, 
de D. Suzuki. 

5. Por lo general el hinayanismo tiende a ser pesimista; en 
cambio, el mahayanismo suele percibir la vida con una visión opti- 
mista. En algunos sutras mahayana se propugna el nihilismo, pero 
en otros se expone el idealismo o el realismo. 

6. a) La escuela tendái, que incluye tres subescuelas; b) la escue- 
la shingón, que incluye once subescuelas; c) la escuela ritsu; d) la es- 
cuela rinzái, que incluye catorce subescuelas; e) la escuela soto; f) la 
escuela obaku; g) la escuela jodó, que incluye dos subescuelas; h) la es- 
cuela shin, que incluye diez subescuelas; 1) la escuela nichirén, que 
incluye nueve subescuelas; j) la escuela yuzu nembutsú; k) la escue- 
la hosso; 1) la escuela kegón; m) la escuela ji. De estas trece escuelas 
budistas, la rinzái, la soto y la obaku pertenecen al zen. Para más in- 
formación véase A Short History of the Twelve Japanese Buddhist 
Sects, del doctor B. Nanjo. 

7. La palabra zen es una abreviación sinojaponesa del vocablo 
sánscrito dhiana, o meditación. Implica el cuerpo de las enseñan- 
zas y la disciplina características de una escuela budista conocida 
en la actualidad como la tradición zen. 

8. Existe una sociedad formada por personas que se han aparta- 
do de los antiguos credos budistas y que se llama a sí misma Nuevos 
Budistas. Tiene como órgano «El Nuevo Budismo» y es una de las 
sociedades religiosas influyentes en Japón. Por Nuevos Budistas se 
entiende un grupo numeroso de jóvenes cultos que siguen pertene- 
ciendo a escuelas budistas y que están llevando a cabo una reforma. 
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9. Lin-chi luh (Rinzai-roku). 

10. «Sakiamuni y Maitreya —dijo Gosó— son los sirvientes 
de otra persona. ¿Quién es esa persona?» (Zenrín-ruiju,, vol, I, 
páz. 28.) 

11. Un maestro chino zen, famoso por sus excentricidades, 
que murió en 824. Para conocer los detalles de esta anécdota, véa- 
seel Zenrín-ruiju, vol. l, pág. 39. 

12. La meditación sedente se expone con mayor profundidad 
en el capítulo 8. 

13. Véanse A History of Chinese Philosophy, de Ryukichi 
Endo y A History of Chinese Philosophy, de Giichi Nakauchi. 

14. Para conocer la vida de este distinguido soldado y erudito 
(1472-1529) véanse A Detailed Life of O Yo Mei, de Takejiro Ta- 
kase, y O-yo-mei-shutsu-shin-sei-ran-roku. 

15. «Si una persona sabia mantiene derechas las tres partes de 
su cuerpo (pecho, cuello y cabeza) y con la mente dirige sus senti- 
dos hacia el corazón, cruzará con la barca del Brahman todos los 
torrentes que provocan miedo. 

» Controlando su respiración, aquel que ha subyugado todos 
los movimientos ha de respirar por la nariz con suavidad, de ese 
modo dominará sin duda su mente, ese carruaje tirado por caba- 
llos salvajes. 

» Ha de hacer este ejercicio en un lugar nivelado, puro, libre de 
guijarros, fuego y polvo, y placentero a juzgar por los sonidos, el 
agua y la enramada del entorno; no ha de ser desagradable ni lle- 
no de refugios y cuevas. 

»Al practicar yoga, las formas que primero aparecen y crean 
apariciones en el Brahman son de neblina, humo, sol, fuego, vien- 
to, luciérnagas, relámpagos y de una luna cristalina. 

» Cuando surgen la tierra, el agua, la luz, el calor y el éter, se 
manifiesta la quíntuple cualidad del yoga y dejan entonces de exis- 
tir las enfermedades, la vejez o el dolor para aquel que ha obteni- 
do un cuerpo producido por el fuego del yoga. 

»La liviandad, la salud, la constancia, un buen cutis, un habla 
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fluida, un olor corporal dulce y una reducción de las excreciones 
son los primeros resultados del yoga.» (Svetasvatara Upanisad, 
IL, págs. 8-13.) 

«Cuando los cinco instrumentos del conocimiento se aquietan 
con la mente, y el intelecto se mantiene inmóvil, este estado se lla- 
ma el más elevado. 

»Este refrenamiento de los sentidos es lo que se denomina 
yoga. El ha de estar libre de pensamientos, ya que el yoga surge y 
desaparece.» (Katha Úpanishad, 1, págs. 10, 11.) 

«La regla para alcanzarlo es la siguiente (es decir, la mente ha 
de concentrarse en el objeto de meditación): contención de la res- 
piración, contención de los sentidos, meditación, atención puntual, 
investigación, absorción, éstos son los seis elementos del yoga. El 
sabio, al ser contemplado por este yoga, contempla al creador do- 
rado, al señor, a la persona, al Brahman y a la causa; entonces, de- 
jando atrás el bien y el mal, hace que todo (la respiración, los ór- 
ganos de los sentidos, el cuerpo, etc.) se convierta en uno, en el 
Inmutable Absoluto (en el pratyagatman o Brahman).» (Maitra- 
yana Upanishad, VI, pág. 18.) 

«Y así es, como en todas partes: Él alcanza la concentración 
mental superior (dharana), es decir, si coloca la punta de la lengua 
contra el paladar y contiene la voz, la mente y la respiración, per- 
cibe al Brahman a través del discernimiento (taraka). Y cuando 
tras la cesación del pensamiento, percibe a su propio Yo, que es lo 
más diminuto de entre lo diminuto y tan luminoso como el Yo 
Absoluto, habiendo percibido a su Yo como el Yo, se convierte en 
el no-Yo, y al ser el no-Yo, es ilimitado, incausado y entra en un 
estado de profunda absorción. Éste es el más elevado de los miste- 
rios, es decir, la Iluminación suprema.» (Maitrayana Úpanishad, 
VI, pág. 20.) 

En la Amrtab Upanishad, 18, se describen tres formas de sen- 
tarse: la postura del loto (padmasana), que consiste en sentarse de 
rodillas; la postura del diagrama místico (svástica); y la postura 
auspiciosa (bhadrasana); en cambio, el Yogasikha se decanta por la 
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postura del loto, en la que se fija la mirada en la punta de la nariz 
y se mantienen las manos y los pies bien unidos. 

16. El autor anónimo del Lankavatara-sutra [«Sutra del des- 
censo en Ceilán»] distingue entre el zen heterodoxo y el zen hina- 
yana, y también entre el zen hinayana y el zen mahayana, y deno- 
mina a este último el zen sagrado del Buda. Muchos budistas creen, 
con toda la razón, que este sutra expone la doctrina mahayana que 
Asvaghosa replantea en el Sradhotpada-sastra [«Tratado sobre el 
nacimiento de la fe mahayánica»]. Gunabhadra tradujo primero el 
sutra al chino en el año 443, después en 513 Bodhiruci lo tradujo 
por segunda vez, y en los años 700-704 Siksanada lo tradujo por 
tercera vez. El libro es famoso por su profecía sobre Nagarjuna, que 
(según la traducción del doctor Nanjo) dice: 


Después del nirvana del Tathagata, 
existirá en el futuro un ser, 

escúchame con atención, ¡oh, Mahamati! 
un ser que mantendrá mi ley. 

En el gran país del Sur 

habrá un venerable bhiksu 

llamado el bodhisatva Nagarjuna, 

que destruirá las ideas de los astikas y nastikas, 
predicará a los seres humanos mi yana, 
la Ley suprema del mahayana, 

y alcanzará el pramúdita-bhumi. 


17. Según una versión del episodio, habiéndose reunido una 
multitud de discípulos en torno del Buda en el Monte del Buitre, 
Brahma, la divinidad más alta del panteón hindú, se acercó al 
maestro y tras ofrecerle una flor dorada, le suplicó que predicara 
el Dharma. El Buda se limitó a coger la flor y sostenerla en lo alto 
mientras la observaba en silencio. Nadie de los allí presentes com- 
prendió el ademán del Buda, excepto el venerable Mahakasyapa, 
que respondió al Maestro con una sonrisa. Entonces el Buda dijo: 
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«Yo tengo el Tesoro del Ojo del Verdadero Dharma, la maravillo- 
sa conciencia del nirvana, ahora se lo confío a Mahakasyapa». El 
texto en el que se narra este episodio se titula «Sutra sobre la pe- 
tición que el gran rey Brahma hace al Buda de disipar todas las 
dudas», pero en el Tripítaka no existe ningún texto original ni 
ninguna traducción china de este episodio. Lo más probable es que 
algún erudito zen chino de una época temprana perteneciente a la 
dinastía Sung (960-1126) se inventara la tradición, porque se dice 
que Wang Ngan Shih (Oanseki), un poderoso ministro que ser- 
vía al emperador Shan Tsung (Shinso, 1068-1085), había visto el 
libro en la biblioteca imperial. Sin embargo, no hay ninguna 
prueba, que yo sepa, que indique la existencia del sutra en China. 
En Japón existen, en forma de manuscrito, dos traducciones dis- 
tintas de este libro, que algunos maestros zen mantienen respe- 
tuosamente en secreto, pero, después de examinarlas minuciosa- 
mente, descubrí que eran falsas. Véase el apéndice de mi obra 
Zen-gaku-hi-han-=ron. 

18. La siguiente lista contiene los nombres de los veintiocho 
patriarcas: 


1. Mahakasyapa 11. Punyayasha 20. Shayata 

2. Ananda 12. Anabodi 21. Vasubandhu 
3. Shanavasin 13. Kapimala 22. Manorata 

4. Upagupta 14. Nagarjuna 23. Haklenayasha 
5. Dhitika 15. Kanadeva 24. Simhabodhi 
6. Mishaka 16. Rahulabhadra 25. Bashashita 

7. Vasumitra 17. Samghamandi 26. Punyamitra 
8. Buddhanandi 18. Samghayathata 27. Prajñadhara 
9. Buddhamitra 19. Kumaralata 28. Bodhidharma 
10. Parshva 


Los primeros veintitrés patriarcas son exactamente los mismos 
que aparecen en «El sutra sobre el Nidana de la transmisión del 
Dharmapitaka», traducido en 472. El Ching-te ch'uan-teng-lu 
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(Keitoku Dento-roku), una famosa historia zen de China, presen- 
ta dos elaborados relatos, sin duda alguna fidedignos, sobre la 
transmisión del Recto Dharma de maestro a discípulo a lo largo de 
estos veintiocho patriarcas. A cualquier erudito con sentido común 
le resultará muy fácil descubrir que estos relatos se crearon con el 
mismo objetivo que los que el autor anónimo describe brevemen- 
te en el Dirghagama-sutra (la vida de cada uno de los seis Budas, 
los predecesores del Buda Sakiamuni), si compara detenidamente 
la lista que acaba de citarse con la lista de los patriarcas de la es- 
cuela sarvastivada que ofrece San Yiu (Soyu, fallecido en 518) en 
su obra Chuh San Tsung Ki (Shutsusan-zoki). 

19. Uno de los fundadores del budismo mahayana que alcan- 
zó reputación en el siglo 1. Existe la versión china de una biografía 
suya escrita por Kumarajiva en 401-409. Sus obras más impor- 
tantes son Mahayanasraddhotvada-sastra, Mahalankara-sutra- 
sastra y Buddhacaritakavya. 

20. El fundador de la escuela madhyamika del budismo maha- 
yana, que vivió en el siglo 11. Existe la versión china de una biogra- 
fía suya escrita por Kumarajiva en 401-409. Se le atribuyen vein- 
ticuatro obras, las más famosas son Mahaprajñaparamita-sastra, 
Madhyamika-sastra, Prajñadipa-sastra, Dvadasanikaya-sastra y 
Astadasakasa-sastra. 

21. Llamado a veces Aryadeva, fue sucesor de Nagarjuna. 
Existe la versión china de una biografía suya escrita por Kumara- 
jiva en 401-409. Sus obras más famosas son: Sata-sastra, «Sas- 
tra del Bodhisatva Deva sobre la refutación de las cuatro escuelas 
hinayana heréticas mencionadas en el Lankavatara-sutra», «Sas- 
tra del Bodhisatva Deva sobre la explicación del nirvana proce- 
dente de veinte maestros hinayana citados en el Lankavatara- 
sutra». 

22. El hermano menor de Asanga, un famoso mahayanista del 
siglo v. A Vasubandhu se le atribuyen treinta y seis obras, las más co- 
nocidas son Dasabhumika-sastra, Aparimitayus-sutra-sastra, Ma- 
haparinirvana-sutra-sastra, Mahayana-satadharmavidyadvara- 


246 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


sastra, Vidyamatrasiddhi-tridasa-sastra, Bodhicittopadana-sastra, 
Buddha-gotra-sastra, Vidyamatrasiddhivinsatigatha-sastra, Madh- 
yantavibhaga-sastra, Abhidharma-kosa-sastra, Tarka-sastra, etc. 

23. Los historiadores budistas difieren sobre la fecha de la lle- 
gada de Bodhidharma a China. Compárense el Chuen Fah Chan 
Tsung Lun (Denbo-sho-juron) y el Hui Yuen (Egen). 

24. El emperador Wu (BuTei) de la dinastía Liang, cuyo rei- 
nado tuvo lugar en 502-549. 

25. La dinastía Gi del Norte (386-534). 

26. Shorin-jí fue erigido por el emperador Hiao Ming del es- 
tado de los Wei del norte en 497. 

27. Chuang-tsé en su famosa parábola compara un gran sabio 
con el Pang, una gigantesca ave imaginaria cuyas alas miden más 
de noventa mil millas. Los carrizos y los gorriones se burlan de ella 
por su excesivo tamaño. 

28. Este episodio me recuerda a Nan Yoh Hui Tse (Nangakú 
Eshi, fallecido en 577), del cual se dice que aprendió el zen de Bod- 
hidharma. Al expresar un voto afirmó que los que envidiaban a 
Bodhidharma intentaron envenenar a éste en tres ocasiones. 

29. La traducción de los sutras zen hinayana allanó el terre- 
no para la llegada del zen. Ngan Shi Kao (Anseiko) tradujo entre 
148 y 170 catorce sutras zen, incluyendo obras tan importantes 
como el Mahanapanadhyana-sutra, el Dhyanacarya-dharma- 
sañjña-sutra y el Dhyanacarya-saptatrimsadvarga-sutra. K"Yao 
(Shiyo) tradujo en 185 el Cullamargabhumi-sutra; Buddhabha- 
dra, entre 398 y 421, el Dharmatara-dhyana-sutra; Kumarajiva, 
en 402, el Dhyananisthitasamadhi-dharma-paryaya-sutra y, en 
405, «Una Ley resumida sobre la importancia de la meditación»; 
Dharmamitra tradujo entre 424 y 441 el Pancadvara-dhyanasu- 
tra-maharthadharma. Además, antes de la llegada de Bodhidhar- 
ma a China ya se conocían las obras mahayana que estaban ínti- 
mamente relacionadas con la doctrina del zen. K'Leu Cia Chan 
(Sriru-gasen) tradujo entre 164 y 186 el Pratyutpanna-buddha- 
sammukhavasthita-samadhi; Kumarajiva, entre 384 y 412, el 
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Vimalakirttinirdesa-sutra que tanto se utiliza en el zen; Gunab- 
hadra, en 433, el Lankavatara-sutra, del cual se dice que Bod- 
hidharma señaló como la obra que mejor explicaba el zen; Ku- 
marajiva tradujo, en 406, el Saddharma-pundarika-sutra en su 
forma completa; Buddhabhadra, en 418, el Avatámsaka-sutra, y 
Dharmaraksa, en 423, el Mahaparinirvana-sutra. 

Si no me equivoco, Kumarajiva, que llegó a China en 384, de- 
sempeñó un importante papel en la consolidación del zen en aquel 
país no sólo al traducir los sutras zen que acaban de citarse, sino 
formando a sus discípulos, como Sang Chao (Sojo, fallecido en 414) 
y Sang Shang (Sosho), cuyos escritos influyeron sin duda alguna 
a los maestros zen posteriores. Buddhabhadra, un conocido maes- 
tro zen que viajó a China en 406, es una importante figura en la 
historia del zen que precede al brahmán de los ojos azules. Se dice, 
y noes ninguna exageración, que sus traducciones del Dharma- 
tara-dhyana-sutra (se cuenta que Bodhidharma lo predicaba 
mientras estaba en India) y del Avatámsaka-sutra constituyeron 
la piedra angular del zen. En 413, realizó en China, por primera 
vez, una serie de exposiciones públicas sobre el sutra zen, y gra- 
cias a sus enseñanzas se pudieron formar muchos practicantes de 
zen autóctonos; los más conocidos son Chi Yen (Chigon) y Húen 
Kao (Genko). En aquella época el zen debía de estar ascendiendo 
en India, porque a casi todos los eruditos indios, al menos los que 
conocemos, se los llamaba maestros zen, como, por ejemplo, 
Buddchabhadra, Buddhasena, Dharmadhi y algunos otros erudi- 
tos zen. 

Los eruditos budistas chinos también fomentaron el zen con 
el mismo ímpetu que los maestros indios. El más conocido de ellos 
es Hui Yuen (Eon, fallecido en 414), el cual practicó el zen bajo la 
instrucción de Buddhabhadra. Fundó la sociedad del Loto Blanco, 
entre cuyos miembros se encontraban dieciocho eminentes erudi- 
tos de la época, para practicar la meditación y rendir culto al Buda 
Amitaba. No hay que olvidar que durante las dinastías Tsin (Shin) 
occidental y oriental (265-420), tanto el taoísmo como el budismo 
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prosperaron en gran medida. Y China, por un lado, produjo una 
clase de excéntricos taoístas como los Siete Sabios del Bosque de 
Bambúes y, por otro, dio origen a muchos literatos ermitaños, 
como Tao Yuen Ming (Toyenmei, fallecido en 427), entre otros. 
Además había algunos eruditos que estudiaban el budismo jun- 
to con el tacísmo y el confucianismo, y que llevaban una vida ere- 
mítica. 

Chuen Hih (Hu dai shi), conocido como el Gran Chuen, per- 
tenecía a esta última clase de eruditos. Se decía que solía llevar un 
sombrero confuciano, una túnica budista y unas sandalias taoís- 
tas. En 534 presentó un memorial al emperador Wu en el que ex- 
plicaba los tres grados de los actos beneficiosos. Según él, «el acto 
supremo consiste en alcanzar la vacuidad de la mente y el desa- 
pego. La trascendencia es su causa y el nirvana su resultado. El 
acto mediano consiste en practicar la moralidad y tener una bue- 
na administración. Produce como resultado una vida tranquila y 
feliz en el Cielo y en la Tierra. Y el acto inferior consiste en amar 
y proteger a los seres sensibles». Su idea acerca de los actos bene- 
ficiosos, como el lector puede observar fácilmente, procede de una 
fusión del tacísmo y el budismo. En el zen se siguen usando como 
libro de texto el Sin Wang Ming (Sin-o-mei, «Sobre la Mente 
Real»), una de sus obras maestras, y otros poemas de menor im- 
portancia. Lo cual demuestra sin duda que el elemento taoísta fue 
integrándose a los componentes del zen desde que éste se introdu- 
jo en China. 

30. Ching-te ch'uan-teng-lu (Keitoku Dento-roku) [«Anales 
de la transmisión de la Lámpara»], publicada por el monje chino 
Tao-shian (Dogén) en 1004, relata con detalle este incidente tal 
como se ha citado, pero los historiadores anteriores cuentan una 
historia distinta sobre la mutilación del brazo de Shang Kuang. 
Compárense el Suh Kas San Chuen (Zokuko-soden) y el Hui 
Yuen (Egen). 

31. Para una información más detallada véanse el Chuen Tang 
Lubh y el Denko-roku de Kei Zan. Y para conocer la vida de Bodhi- 
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dharma, recomiendo al lector la obra A Life of Bodhidharma, del 
doctor B. Matsumoto. 

32. El discípulo favorito de Sakiamuni y el tercer patriarca del 
Ben. 

33. El nombre significa «Inconmovible» y representa la fir- 
meza mental. 

34. Tierra, agua, fuego y aire. 

35. a) Rupa, o forma; b) vedana, o percepciones; c) samjña, o 
conciencia; d) karman (o samskara), o acciones; e) vijñana, o co- 
nocimiento. 

36. Se dice que el manto monacal era de color verde oscuro. 
Después del sexto patriarca, que abolió el sistema del patriarcado 
y dejó de entregar este símbolo a sus sucesores, el manto se con- 
virtió en un objeto muy venerado. 

37. Los llamados Tres Tesoros: el Buda, la Ley y la Orden. 

38. El segundo patriarca murió en 593, es decir, sesenta y cin- 
co años después de la muerte del primer patriarca. 

39. Se escribieron muchos comentarios elogiando el libro y se 
considera una de las mejores obras de zen. 

40. Murió en 606, después de haber enseñado durante trece 
años. 

41. Murió en 651, es decir, cuarenta y cinco años después de 
la muerte del tercer patriarca. 

42. Kumarajiva tradujo esta obra al chino entre 384 y 417; 
también la tradujeron Bodhiruci en 509, Paramartha en 592 y 
Hiuen Tsang en 648. Los numerosos comentarios que existen so- 
bre ella fueron escritos por destacados autores budistas de China 
y Japón. 

43. La idea que expresan los versos es muy clara. El cuerpo se 
equipara al árbol de la Bodhi, bajo el cual Sakiamuni alcanzó la su- 
prema Iluminación, ya que no es con el cuerpo de una futura exis- 
tencia sino en nuestro propio cuerpo en el que debemos alcanzar 
la lluminación. La naturaleza de la mente es pura y clara como un 
espejo, pero la suciedad y el polvo de las pasiones y los bajos de- 
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seos suelen ensuciarla y empañarla. De ahí que debamos sacar de 
ella el polvo y limpiarla de vez en cuando para mantenerla clara. 

44. Estos versos se han interpretado erróneamente como la 
expresión de una visión nihilista, pero su verdadero significado no 
puede estar más alejado del nihilismo. La naturaleza de la mente 
es pura y clara. Siempre ha estado libre de pasiones y deseos mal- 
sanos, al igual que el sol sigue brillando aunque esté cubierto por 
las nubes y la niebla. Así que hemos de reconocer esta esencial na- 
turaleza de la mente y comprender que nunca ha estado empaña- 
da por las pasiones ni los deseos malsanos, y también que el árbol 
de la Bodhi y el espejo de la Iluminación no están fuera de nues- 
tra mente, sino en su interior. 

45. El emperador Chung Tsung (Chuso, 684-704) se limitó a 
ser un soberano nominal; fue la emperatriz quien gobernó el país 
de 684 a 705. 

46. Uno de los sutras mahayana más conocidos, traducido por 
Dharmaraksa (en 286) y Kumarajiva (en 406). La doctrina esen- 
cial se describe en el segundo capítulo de esta obra. Véase Sacred 
Books of the East, vol. XXL págs. 30-59. 

47. El maestro de Tien Tai (Tendái, 538-597), el fundador de 
la escuela budista que lleva su nombre, era un erudito de gran ori- 
ginalidad. Su doctrina y sus críticas sobre el Tripítaka influyeron 
mucho en el budismo posterior. Su doctrina se describe breve- 
mente en el capítulo 2. 

48. Su obra, Ching Tao Ko (Shodoka), una bella exposición del 
zen en forma de poema, la siguen leyendo la mayoría de los estu- 
diantes de zen. 

49. Existe el Luh Tsu Fah Pao Tan King (Roku-so-hobo-dank- 
yo), una colección de sus sermones. Está llena de atrevidas afir- 
maciones zen en su forma más pura y carece por completo de las 
ambiguas y enigmáticas palabras que tanto abundan en las obras 
zen posteriores. De ahí que en China y en Japón sea un texto muy 
leído por los eruditos no budistas. Tanto Hui Chung (Echu), un fa- 
moso discípulo del sexto patriarca, como Dogén, el fundador de la 
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escuela soto en Japón, negaban que esta obra perteneciera al sexto 
patriarca y afirmaban que podía inducir a error por las equivoca- 
ciones y los prejuicios de los compiladores. Sin embargo, sigo cre- 
yendo que es una colección de sermones auténticos ofrecidos por 
el sexto patriarca, aunque haya algunos errores en sus relatos his- 
tóricos. 

50. a) La escuela ts'ao-tung (soto), fundada por Tsing Yuen 
(fallecido en 740) y sus sucesores; b) la escuela lim-chi (rinzái), fun- 
dada por Nan-yúeh (fallecido en 744) y sus sucesores; c) la escue- 
la kuei-yang (igyo), fundada por Wei-shan (Isám, fallecido en 853) 
y su discípulo Yang-shan (Kyozán, fallecido en 890); d) la escuela 
yiin-men (ummón), fundada por Yiin-men (fallecido en 949) e) la 
escuela fa-yen (hogén), fundada por Fa-yen (fallecido en 958). 

51. Durante la dinastía Tang (618-906) China produjo, apar- 
te del sexto patriarca y sus destacados discípulos, importantes 
maestros zen como Ma-tsu (Basó, fallecido en 788), probable- 
mente el creador de la actividad zen; Shih-t"0u (Sekito, fallecido 
en 790), el famoso autor del Ts'an-t'ung-ch'¡ (Sandokái), un tex- 
to zen en forma de poema; Po-chang (Hyakujo, fallecido en 814) 
fue el primero en establecer las reglas para los monjes de los mo- 
nasterios zen; Wei Shan (Yisan), Yang-shan (Kyozán), los funda- 
dores de la escuela kuei yang; Huang-po (Obaku, fallecido en 850), 
uno de los fundadores de la escuela lin-chi y el autor de Ch'uan- 
hsin-fa-yao (Densín Hoyo), una de las mejores obras sobre el zen; 
Lin-chi (Rinzái, fallecido en 866), el verdadero fundador de la es- 
cuela lin-chi; Tung-shan (Tozán, fallecido en 869), el verdadero 
fundador de la escuela tsao túng; Ts'ao-shan (Sozán, fallecido 
en 901), un famoso discípulo de Tung-shan; Teh Shan (Tokusan, 
fallecido en 865) solía golpear con su bastón a todo aquel que le hi- 
ciera una pregunta; Chang Sha (Chosha, fallecido en 823); Chao- 
chou (Joshu, fallecido en 897); Nan-ch'úan (Nansén, fallecido 
en 834); Wu Yeh (Mugo, fallecido en 823), del que se dice que a 
cualquiera que le preguntara algo le lanzaba: «¡Abandona tus inú- 
tiles pensamientos!»; Yún-yen (Ungán, fallecido en 829); Yiieh- 
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shan (Yakusán, fallecido en 834); Ta Mei (Taibai, fallecido en 839), 
un célebre ermitaño; Ta Tse (Daiji, fallecido en 862); Kuei-fung 
(Keiho, fallecido en 841), autor de El origen del hombre y de otras 
numerosas obras; y Yun Kú (Ungo, fallecido en 902). 

Los siguientes importantes maestros pertenecen al periodo de 
las Cinco Dinastías (907-959): Hsiieh-feng (Seppo, fallecido en 908); 
Hsijan-sha (Genshá, fallecido en 908); Yiin-men (Ummón, falleci- 
do en 949), el fundador de la escuela yiin-men; Shen Yueh (Zen- 
getsu, fallecido en 912), un famoso poeta zen; Pu Tai (Hotei, falle- 
cido en 916), famoso por sus excentricidades; Chang King (Chokei, 
fallecido en 932); Nan Yuen (Nanin, fallecido en 952); Fa-yen (Ho- 
gén, fallecido en 958), el fundador de la escuela fa-yen. Durante la 
dinastía Sung (960-1126) aparecieron importantes maestros como 
Yang Ki (Yogi, fallecido en 1049), el fundador de la escuela yang ki 
del zen; Hsteh-tou (Setcho, fallecido en 1052), célebre por sus obras 
poéticas; Huang-lung (Oryo, fallecido en 1069), el fundador de la 
escuela huang-lung del zen; Hsiang-lin (Kyorín, fallecido en 987); 
Tse Ming (Jimyo, fallecido en 1040); Teu Tsy (Toshi, fallecido 
en 1083); Fu Yun (Fuyo, fallecido en 1118); Wu-tsu (Gosó, falleci- 
do en 1104); Yung Ming (Yomyo, fallecido en 975), autor de Tsung 
King Luh (Shu-kyo-roku); Ki Sung (Kaisu, fallecido en 1071), un 
gran autor e historiador zen. En la dinastía Sung del Sur (1127-1279) 
hubieron importantes maestros como Yúan-wu (Engó, fallecido 
en 1135), autor de Pik Yen Tsih (Heki-gan-sho); Chan Hieh (Shin- 
ketsu, prosperó en 1151); Hung Chi (Wanshi, fallecido en 1157), fa- 
moso por sus obras poéticas; Ta-hui (Daié, fallecido en 1163), un des- 
tacado discípulo de Yiian-wu; Wan Sung (Bansho, alcanzó reputación 
en 1193-1197), autor de Ts'ung-jung-lu (Shoyo-roku); Jú Tsing 
(Nyojo, fallecido en 1228), maestro de Dogén, el fundador de la es- 
cuela soto en Japón. 

52. Los literatos más importantes que practicaban el zen son: 
Pang Yun (Hoon, alcanzó reputación en 785-804), cuya familia en 
su totalidad sobresalió en el zen; Tsui Kiún (Saigun, alcanzó repu- 
tación en 806-824); Luh Kang (Rikko), un discípulo laico de Nan 
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Tsún; 20h Loh Tien (Haku-rakuten, fallecido en 847), uno de los li- 
teratos chinos más importantes; Pei Hiu (Haikyu, alcanzó reputa- 
ción en 827-856), el primer ministro que servía al emperador Súen 
Tsung, un discípulo laico de Huang-po; Li Ngao (Riko, vivió ha- 
cia 806), un autor y erudito que practicó el zen con el maestro 
Yieh-shan; Yú Chuh (Uteki, alcanzó reputación en 785-804), un 
gobernador del lugar, amigo de Pang Yun; Yang Yih (Yooku, alcan- 
zó reputación en 976), uno de los mejores escritores de la época; Fan 
Chung Ngan (Hanchuan, alcanzó reputación en 1008-1052), un 
hábil estadista y erudito; Fu Pih (Fushitsu, alcanzó reputación 
en 1041-1083), un ministro que sirvió al emperador Jan Tsung; 
Chang Shang Ying (Choshoyei, 1086-1122), un erudito budista y 
estadista; Huang Ting Kien (Koteiken, 1064-1094), un gran poeta; 
Su Shih (Soshoku, fallecido en 1101), un gran literato, conocido con 
el nombre de Sotoba; Su Cheh (Sotetsu, fallecido en 1112), herma- 
no menor de Sotoba, erudito y ministro que sirvió al emperador 
Cheh Tsung; Chang Kiu Ching (Chokyusei, alcanzó reputación al- 
rededor de 1131), erudito y discípulo laico de Ta-hui; Yang Kieh 
(Yoketsu, alcanzó reputación en 1078-1086), erudito y estadista. 

53, Aparte del Sin Sin Ming del tercer patriarca y del Fah Pao 
Tan King del sexto patriarca, las obras doctrinales zen más impor- 
tantes son: 


1) Ching Tao Ko (Shodoka), de Húen Kioh (Genkaku). 

2) Ts'an-F'ung-ch'i (Sandokái), de Shih-t'ou (Sekito). 

3) San-mei-k'o (Hokyo Zanmái), de Tung-shan (Tozán). 

4) Chu'an-hsin-fa-yao (Denshín Hoyo), de Huang-po (Oba- 
ku). 

5) Pi-yen-lu (Hekigán-roku), de Yúan-wu (Engó). 

6) Lin-chi-luh (Rinzai-roku), de Lin-chi (Rinzái). 

7) Ts'ung-jung-lu (Shoyo-roku), de Wan Sung (Bansho). 


Las obras históricas zen más importantes son: 


254 LA RELIGIÓN DE LOS SAMURAI 


1) Ching-te ch'uan-teng-lu (Keitoku Dento-rokt), de Tas 

hsúan (Dogén), publicada en 1004. 

2) Kuan Tang Luh (Koto-roku), de Li Tsun Súh (Xijun-kuw 
ku), publicada en 1036. 

3) Suh Tang Luh (Zoku-to-roku), de Wei Poh (hau), publi 

cada en 1101. 

4) Lien Tang Luh (Rento-roku), de Hui Wang (Mio), publ: 

cada en 1183. 

5) Ching Tsung Ki (Sho-ju-ki), de Ki Sung (Kuaist), publica 

da en 1058. 

6) Pu Tang Luh (Futo-roku), de Ching Sheu (Shoj:), publica 

da en 1201. 

7) Hui Yuen (Egen), de Ta Chuen (Daisen), publicala en 1252. 
8) Sin Tang Luh (Sinto-roku), de Sui (Zui), publicada 
en 1280-1294. 

9) Suh Chuen Tang Luh (Zoku-dento-roku), deWang Siu 
(Bunshu). 

10) Hui Yuen Suh Lioh (Egen-zoku-ryaku), de 'sing Chu 
(Jochu). 

11) Ki Tang Luh (Keito-roku), de Yung Kioh (Yokku). 


54. Véase el capítulo 7. 

55. Un largo bastón oficial (shujo) parecido a un »áculo que 
llevaban los abades de los monasterios. 

56. Una escobilla para insectos ornamental (hosú) que los 
maestros zen solían llevar. 

57. El primero en asestar un bofetón fue el sexti patriarca, 
que abofeteó a uno de sus discípulos conocido como H«Tseh (Ka- 
taku), y los maestros posteriores siguieron recurriendca este mé- 
todo a menudo. El primero en enarbolar el abanico fie Ch'ing- 
yúan durante una entrevista que mantuvo con Shh-t'ou, su 
discípulo más antiguo, y a partir de entonces se puso d moda en- 
tre los demás maestros. El primero en lanzar un poderoo ¡ho! fue 
Ma-tsu, el sucesor de Nan-yúeh. La actividad zen pude irse si- 
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uiendo fácilmente de ese modo hasta llegar a su origen: al sexto 
atriarca y sus discípulos directos. Desp.1és de la dinastía Sung los 
maestros zen chinos por lo visto otorgeron demasiada importan- 
cia a la actividad y descuidaron el fundamental estudio de la doc- 
trina, lo cual provocó la degeneración que algunos maestros zen 
japoneses tanto reprochaban. 

58. La fe se basa en el Sukhavati-vyuha largo, en el Sukhava- 
ti-0yuha corto y en el Amitayus-dhyana-sutra. Asvaghosa, Na- 
garjuna y Vasubandhu enseñaron la doctrina en India. Y en China 
la enseñaron principalmente Hui Yuen (Eon, fallecido en 416), Tan 
Luan (Donran, fallecido en 542), y Tao Choh (Doshaku) y Shen Tao 
(Zendo), que vivieron alrededor de 600-650. En Japón progresó de 
manera extraordinaria y se ramificó en distintas escuelas, las más 
importantes de las cuales son la jodo-shu y la shin-shu. 

59. Es indudable que Poh Loh Tien (Haku-raku-ten) practicaba 
el zen, pero al mismo tiempo creía en el Buda Amitaba; Su Shih (So- 
shoku), un destacado practicante zen, rendía culto al mismo Buda; 
Yang Kieh (Yoketsu), que llevaba siempre consigo un retrato del Buda 
Amitaba y lo veneraba, al parecer no creía que el zen y su fe fueran 
incompatibles. De todos estos maestros zen de la dinastía Sung el que 
más intentó amalgamar las dos fes fue Yung Ming (Yomyo, fallecido 
en 975), el cual concilió el zen con el amidismo en sus obras Wan 
Shen Tung Kwei Tsih (Manzen-do-ki-shu) y Si Ngan Yan Shan Fu 
(Seian-yo-sin-fu). Tsing Tse (Joji) y Chan Hieh (Shinketsu, que vi- 
vió alrededor de 1151) le imitaron: el primero escribió el Kuei Yuen 
Chih Chi (Kigen-jiki-shi) y el segundo el Tsin Tu Sin Yao (Jodo-sin- 
yo) para fortalecer la tendencia. En la dinastía Yuen, Chung Fung 
(Chuho, fallecido en 1323) fomentó el amidismo, junto con la prácti- 
ca del zen, en su composición poética (Kuan-shu-jo-g0). En la dinas- 
tía Ming, Yun Si (Unsei, fallecido en 1615), autor del Shen Kuan Tseh 
Tsin (Zen-kuan-saku-shin) y de otras numerosas obras, al escribir un 
comentario sobre el Sukhavati-vyuha-sutra llevó la fusión a su apo- 
geo. Ku Shan (Kuzan, fallecido en 1657), un autor e historiador zen, 
y su destacado discípulo Wei Lin (Erin) son famosos como fusiona- 
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dores. Yun Ming declaró que los que practicaban el zen sin creer en 
Amitaba se extraviaban en nueve casos de cada diez; los que no prac- 
ticaban el zen y creían en Amitaba se salvaban todos; los que practi- 
caban el zen y creían en Amitaba, eran como un tigre alado; y a los 
que no creían en Amitaba ni practicaban el zen les esperaban el fé- 
rreo suelo y los pilares de cobre del infierno. Ku Shan dijo que algu- 
nas personas practicaban zen para iluminarse y otras rezaban al Buda 
Amitaba para salvarse; y que si eran sinceras y diligentes, todas ellas 
obtendrían el gozo supremo. Wei Lin también observó: «En teoría 
pertenezco al zen, pero en la práctica venero a Amitaba». Echu, el 
autor de Zen-to-nenbutsu («Sobre el zen y el culto al Buda Amita- 
ba»), señala que uno de los discípulos directos del sexto patriarca fa- 
vorecía la fe de Amitaba, pero no existe ninguna prueba fiable, por lo 
que sé, que demuestre la existencia de la fusión en la dinastía Tang. 

60. El emperador le envió a Japón en 1299 con alguna orden 
secreta, pero no llevó a cabo ninguna actividad política y siguió 
siendo un maestro zen hasta su muerte. 

61. Famoso maestro zen de la dinastía Yuen a quien el empe- 
rador Jan Tsung invitó a visitar el palacio, sin ningún éxito. 

62. Autor célebre por sus conocimientos y virtudes, fue más 
bien un venerador de Amitaba que un monje zen. 

63. Autor de numerosas obras, la más conocida es el Ting 
Shang Ku Cheh (Tojo-ko-tetsu). 

64. Esta conocida filosofía la enseñó por primera vez Cheu 
Meu Shuh (Shu-mo-shiku, fallecido en 1073) en su forma defini- 
tiva. Se dice que se iluminó gracias a las instrucciones de Hui Tang, 
un maestro zen de su época. Le sucedió Chang Ming Tao (Teimei- 
do, fallecido en 1085) y Chang I Chuen (Teisen, fallecido en 1107), 
dos hermanos que desarrollaron la filosofía notablemente. Y la 
completó Chu-tse (Shushi, fallecido en 1200), un célebre comen- 
tarista de los clásicos confucianos. Vale la pena señalar que estos 
eruditos practicaban la meditación como los monjes zen. Véanse 
History of Chinese Philosophy (págs. 215-269), de G. Nakauchi, 
e History of Development of Chinese Thought, de R. Endo. 
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65. Nació en 1472 y murió en 1529. Su doctrina ejerció una 
gran influencia en muchas mentes japonesas de importancia y sin 
duda favoreció en gran medida el progreso del Nuevo Japón. 

66. Véanse Denshu-roku y Oyomei-zensho, 

67. Nan Yoh, un destacado discípulo del sexto patriarca, ini- 
ció la escuela lin-chi, y la completó Lin Chi o Rinzái. 

68. El primero en introducir el zen en Japón fue Dosho (629- 
700), y lo hizo entre 653 y 656, época en la que el quinto patriar- 
ca iniciaba su patriarcado. Dosho fue a China en 653 y conoció a 
Hsuán Tsang, un gran y famoso erudito que le enseñó la doctri- 
na del dharmalaksana. Hsuán Tsang le aconsejó a Dosho que 
estudiara el zen con Hui Man (Eman). Después de volver a su pa- 
tria construyó, en el monasterio de Guango, en Nara, la primera 
sala de meditación para practicar zen. Dosho fue, por tanto, el pri- 
mero en trasplantar el zen al Japón, pero en aquella época no 
arraigó. 

El siguiente fue I Kung (Giku), un maestro zen chino que fue 
a Japón hacia 810, y bajo cuya instrucción la emperatriz Tachiba- 
ná Kachikó, una entusiasta budista, se iluminó. La emperatriz eri- 
gió para él un monasterio llamado Danrin-jí, para que difundiera 
la fe como abad del mismo. Pero al no progresar en su labor, 1 
Kung regresó a China al cabo de varios años. 

Y, en tercer lugar, Kakua fue a China en 1171, donde estudió 
zen con Fuh Hai (Bukkai), que pertenecía a la escuela yang-chi 
(yogí), y volvió a su país al cabo de tres años. Cuando el empera- 
dor Takakura (1169-1180) le preguntó sobre la doctrina zen, guar- 
dó silencio, pero sacó una flauta y se puso a tocarla. Sin embargo, 
aquella primera nota fue demasiado elevada para que los oídos or- 
dinarios la captaran y se fue sin producir ningún efecto en la cor- 
te ni en la sociedad en general. 

69. Las tres divisiones del canon budista, en concreto, son: 


1) Sutra-pítaka, o colección de obras doctrinales, 
2) Vinaya-pítaka, o colección de obras sobre la disciplina. 
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3) Abhidharma-p:pítaka, o colección de obras filosóficas y ex- 
positivas. 


70. El gran monasasterio erigido en 788 por Saicho (767-822), 
el fundador de la escue1ela tendái japonesa, conocido como Dengyo 
Dai-shí. 

71. La escuela recicibió el sobrenombre de Chi 1 (538-597), su 
fundador en China, quue vivía en el monasterio de Tien Tai Shan 
(Tendaisan) y era llammado el Gran Maestro de Tien Tai. En 804 
Dengyo fue a China p:por orden imperial y recibió la transmisión 
de la doctrina de Tao SiSui (Dosui), un patriarca de la escuela. Al re- 
gresar a su país fundó ó un monasterio en el monte Hiéi que acabó 
convirtiéndose en un «centro de formación budista. 

72. Fundó el monmasterio de Shofuku-jí en 1195, el cual sigue 
prosperando. 

73. La escuela shiningón o de los mantras se basa en el Maha- 
vairocanabhisambodhhi-sutra, el Vajrasekhara-sutra y otros su- 
tras compuestos de masantras. Fue fundada en China por Vajrabod- 
hi y su discípulo Amojoghavajra, que llegó a India en 720. Kukái 
(774-835), conocido coromo Ko Bo Dai Shi, fue a China en 804 y re- 
cibió la transmisión dele la doctrina de Hui Kuo (Keika), un discí- 
pulo de Amoghavajra. J. En 806 regresó a Japón y difundió la fe por 
casi todo el país. Para n más detalles véase A Short History of the 
Twelve Japanese BuddWHhist Sects (cap. viii), del doctor Nanjo. 

74. Saicho, el fund:dador de la escuela tendái japonesa, aprendió 
primero la doctrina zezen de la Escuela del Norte con el maestro 
Gyohyo (fallecido en 7797) y después siguió estudiándola en China 
con Siao Jan. Por tanto, 0, oponerse a la difusión del zen es, para los 
sacerdotes tendái, como!o oponerse al fundador de su propia escuela. 

75. Esta escuela la a inició Ch'ing-yúan (Seigén), un eminente 
discípulo del sexto patririarca, y la completó Tung-shan (Tozán). 

76. a) San-mei-k'c'o (Hokyo Zanmái, «Samadhi del precioso 
espejo») una exposición del zen en forma de poema compuesta por 
Tung-shan (Tozán, 806/6-869), uno de los fundadores de la escuela 
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soto. b) Tung-shan Wu-wei (Dongshan wuwei, «Explicación de los 
cinco grados [de la Iluminación]»), de Tung-shan y su discípulo 
Ts'ao-shan (Sozán). Esta obra nos muestra que los autores ense- 
ñaban sistemáticamente el zen. c) Pi-yen-lu (Hekigán-roku, «Una 
colección de diálogos y un tratado crítico sobre los mismos»), de 
Yúan-wu. 

77. En este monasterio (construido en 1236) fue donde se en- 
señó el zen como una escuela independiente y donde se abrió una 
sala de meditación por primera vez en Japón. Dogén vivió en el 
monasterio durante once años y escribió allí algunos de sus libros 
más importantes. Al cabo de poco tiempo de regresar de China es- 
cribió el Fukán Zazengí («Exposición general de los principios del 
zazén»), y más tarde el Bendowa y otros ensayos, que se incluyen 
en su obra principal titulada Shobogenzo («Tesoro de la visión del 
Verdadero Dharma»). 

78. El monasterio fue construido en 1244 por Yoshi-shige (Ha- 
tano), el señor feudal que invitó a Dogén, y éste vivió en Eihéi-jí has- 
ta su muerte, que tuvo lugar en 1253. En la actualidad el monaste- 
rio sigue progresando como el templo principal de la escuela soto. 

79. Yorimoto, de la familia Minamoto, fue el primero en es- 
tablecer el gobierno de los samurai en 1186, y Japón estuvo bajo el 
control de la clase militar hasta 1867, año en que la casa imperial 
recuperó finalmente el poder político. 

80. Eran unos monjes degenerados (llamados monjes-solda- 
dos) procedentes de monasterios importantes como los de Enrya- 
ku-3í (Hiyei), Kofoku-jí (en Nara), Miidera, etc. 

81. Dogén narra el episodio en el Zuimonkí, una de sus obras. 

82. Los sacerdotes pertenecientes a la escuela shin-shu, que 
suelen ser ricos. 

83. The Journal of the Pali Text Society, 1906-1907. 

84. Lin-chi, el fundador de la escuela lin-chi. 

85. Un potente grito que los maestros posteriores a Rinzái so- 
lían dar siguiendo su ejemplo. En chino se pronuncia ¡ho!, y, en 
japonés, ¡katsu!, pero el «tsu» es inaudible. 
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86. Un valeroso estadista y soldado que fue el verdadero go- 
bernante de Japón en 1264-1283. 

87. No era un puro maestro zen, ya que era discípulo de Ku- 
marajiva, el fundador de la escuela sanrón. Esta es la prueba más 
notable de que el zen, en especial el rinzái, estaba influenciado por 
Kumarajiva y sus discípulos. Para conocer los detalles de la anéc- 
dota, véase el Egen. 

88. Tofuku-jí, el templo principal de una división de la escue- 
la rinzái que llevaba el nombre del mismo, se construyó en 1243. 
Kencho-jí, el templo principal de una división de la escuela rinzái 
que lleva el nombre del mismo, se construyó en 1253. Engaku-jí, 
el templo principal de una división de la escuela rinzái que lleva el 
nombre del mismo, se construyó en 1282. Nanzén-jí, el templo 
principal de una división de la escuela rinzái que lleva el nombre 
del mismo, se erigió en 1326. 

89. Tao Lung (Doryu), conocido como Daikaku Zenjí, fue in- 
vitado por Tokiyori a ir a Japón en 1246. Fundó la kencho-ji-ha, 
una división de la escuela rinzái, y murió en 1278. De sus discí- 
pulos, Yakuo fue el más destacado, y Jakushitsu, discípulo de Ya- 
kuo, fundó la yogen-ji-ha, otra división de la escuela rinzái. Tsu 
Yuen (Sogen), conocido como Bukko-kokushi, invitado por Toki- 
mune, cruzó el mar en 1280, fundó la engaku-ji-ha (una división 
de la escuela rinzái) y murió en 1286. Tsing Choh (Seisetsu), in- 
vitado por Takatoki, llegó en 1327 y murió en 1339. Chu Tsun 
(Soshun) llegó en 1331 y murió en 1336. Fan Sien (Bonsen) lle- 
gó junto con Chu Tsun y murió en 1348. En aquella época fueron 
los maestros chinos más importantes. 

90. Aunque el zen fue fomentado por primera vez durante la re- 
gencia de los Hojo y prosperó principalmente en Kamakurá, empe- 
zó rápidamente a ejercer su influencia sobre los nobles y los em- 
peradores de Kioto. Se debió principalmente a la actividad de Enni, 
conocido como Shoichi Kokushi (1202-1280), que primero practicó 
el zen bajo la instrucción de Gyoyo, un discípulo de Eisái, y des- 
pués viajó a China, donde se iluminó bajo la instrucción de Wu 
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Chun, del monasterio de King Shan. Tras su regreso, Fujiwara Mi- 
chiiye, un poderoso noble, ordenó erigir para él el monasterio de 
Tofuku-jí en 1243, y el maestro fundó una división de la escuela 
rinzái que recibió el nombre del templo. El emperador Gosaga 
(1243-1246), un admirador suyo, recibió los preceptos búdicos de 
él. Tozán, uno de sus discípulos, se convirtió en el consejero espi- 
ritual del emperador Fushimi (1288-1298), y Mukán, otro discí- 
pulo, fue nombrado abad del monasterio de Nanzén-jí por el em- 
perador Kameyamá (1260-1274) y fundó una división de la escuela 
rinzái que se llamaba como el templo. 

Otro maestro que influyó durante mucho tiempo en la corte 
fue Nan-po, conocido como Daio Kokushi (1235-1308), al que el 
emperador Fushimi nombró abad del monasterio de Manju-jí en 
Kyo. Tsuo, uno de sus discípulos, fue el consejero espiritual del 
emperador Hanazono (1308-1318) y del emperador Godaigo. Y 
Myocho, otro discípulo conocido como Daito Kokushi (1282-1337), 
también fue admirado por los dos emperadores y nombrado abad 
del Daitoku-jí, y fue el fundador de una división de la escuela rin- 
zái que se llamaba como el templo. El emperador Hanazono con- 
virtió su apartado palacio en un monasterio para que Kanzán 
(1277-1360), discípulo de Myocho, residiera en él, y le puso el 
nombre de Myoshin-jí, el templo principal de una división de la 
escuela rinzái que se llamaba del mismo modo. 

91. El episodio se describe en detalle en una biografía de So- 
shun, pero algunos historiadores sospechan que es falso. Todavía 
ha de investigarse más a fondo. 

92. Como ya se ha mencionado, Dogén, el fundador de la es- 
cuela soto japonesa, se apartó de la sociedad de los ricos y podero- 
sos y llevó una vida de ermitaño. A raíz de ello, su escuela no pro- 
gresó con rapidez hasta la aparición de Keizán (1268-1325), el 
cuarto patriarca de su línea, el cual, al tener un espíritu vigoroso, 
difundió el zen realizando una asombrosa actividad y construyen- 
do muchos monasterios importantes, entre los que el monasterio 
Yoki-jí, uno de los templos principales de la escuela, situado en la 
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provincia de Noto, en Soji-jí (cerca de Yokohama), es bien conoci- 
do. Meiho (1277-1350), uno de los discípulos de Dogén, difundió 
la fe en las provincias del norte, y Gasan (1275-1365), otro discí- 
pulo, al tener una personalidad más extraordinaria aún, formó cer- 
ca de treinta distinguidos discípulos, entre los que destacan Taigen, 
Tsiigen, Mutan, Daitetsu y Jippo. Taigen (fallecido en 1370) y sus 
sucesores difundieron la fe por las provincias centrales, y Tsúgen 
(1332-1391) y sus sucesores difundieron la escuela por las pro- 
vincias del nordeste y del suroeste. Vale la pena observar que la 
mayoría de maestros rinzái realizaron sus actividades en los lími- 
tes de Kamakurá y Kioto, mientras que los maestros soto difun- 
dieron la fe por todo el país. 

93. Soseki (1276-1351) fue quizás el maestro zen más destaca- 
do de la época. De los numerosos monasterios que hizo construir, los 
más importantes son el Erin-jí, en la provincia de Kae, y el Tenryu- 
jí, el templo principal de una división de la escuela rinzái que lleva el 
nombre del mismo. De sus cerca de setenta eminentes discípulos, los 
más conocidos son Gido (1365-1388), autor del Kugeshu; Shunoku 
(1331-1338), el fundador del monasterio de Sokoku-jí, el templo 
principal de una división de la escuela rinzái que lleva el nombre del 
mismo; y Zekkai (1337-1405), autor del Shokenshu. 

94. El Myoshin-jí fue construido en 1337 por el emperador 
Hanazono; el Tenryu-jí fue erigido por Takauji, el primer sogún de 
la época, en 1344; el Sokoku-jí, por Yoshimitsu, el tercer sogún, 
en 1385; el Kinkaku-jí o Templo de la Sala Dorada, por el mismo 
sogún, en 1397; y el Ginkaku-jí o Templo de la Sala Plateada, por 
Yoshimasa, el octavo sogún, en 1480. 

95. Shingen practicó el zen bajo la instrucción de Kuaisen, que 
fue quemado vivo por Nobunaga (Oda) en 1582. Véase el Hon- 
cho-kosoden. 

96. Kenshin aprendió zen bajo la dirección de Shuken, un 
maestro soto. Véase Tojo-ren-to-roku. 

97. Después de la introducción del zen en Japón se escribieron 
muchos libros importantes, los siguientes son las principales obras 
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doctrinales: el Kozén Gokoku-rón, de Eisái; el Shobogenzo; el Ga- 
kudo Yoyin-shu; el Fukan Zazengí; el Eihei-Koroku, de Dogén; el 
Zazén Yojín-kí y el Denko-roku de Keizán. 

98. La escuela soto no carecía de maestros competentes, como 
lo demuestra Tenkéi (1648-1699), la visión religiosa del cual era 
la mejor de todos los maestros de la época; Shigetsu, comenta- 
rista de varios libros zen que murió en 1764; Menzán (1683- 
1769), cuya infatigable la»or en la exposición del zen soto es in- 
valorable; Getsushu (1618-1696) y Manzan (1635-1714), a la 
labor de los cuales se atribuye la reforma del zen. Al igual que la 
escuela rinzái, como lo demuestra Gudo (1579-1661); Isshi (1608- 
1646); Takuan (1573-1645), el tutor favorito de lyemitsu, el ter- 
cer sogún; Hakuín (1667-1751), el más importante de los maes- 
tros rinzái hasta la fecha y a cuya extraordinaria personalidad y 
labor se debió el renacimiento de la escuela; Torei (1721-1792), 
un cultivado discípulo de Hakuín. Los libros más conocidos que 
estos maestros escribieron son Roji-tankin, de Tenkéi, Men-zan 
Koroku, de Menzán; Yasen-kuan-wa, Soku-ko-roku, Kuaian-ko- 
kugo, Keiso-doku-zui, de Hakuín y Shumon-mujin-to-ron, de 
Torei. 

99. Véase Zen Shui, n* 151. 

100. Conocido como Tajima, practicó el zen bajo la instrucción 
de Takuan. 

101. Shi-seki-shu-ran. 

102. Ingén (1654-1673) fue a Japón junto con Ta-Mei (Daibi, 
fallecido en 1673), Hui Lin (Erin, fallecido en 1681), Tuh Chan 
(Dokutan, fallecido en 1706) y otros. Para consultar la vida de In- 
gén, véanse el Zoku-ko-so den y el Kaku-shu-ko-yo. 

103. Tsih Fe (Sokuhi, fallecido en 1671), Muh Ngan (Mo- 
kuan, fallecido en 1684), Kao Tsiien (Kosen, fallecido en 1695), 
autor de Fuso-zenrin-soboden, Tokoku-ko-soden y Senun-shu, 
son los más conocidos. 

104. Es una división de la escuela rinzái, como se muestra en 
la siguiente tabla: 
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TABLA DE LA TRANSMISIÓN DEL ZEN DE CHINA A JAPÓN 
1. Bodhidharma 
2. Hui-k'o (Eká) 
3. Seng-ts'an (Sosán) 
4. Tao-hsin (Doshín) 


5. Hung-jen (Gunín) 


LA ESCUELA DEL NORTE LA ESCUELA DEL SUR 
6. Shen-hsiu (Jinshu) 6. Hui-neng (Eno) 
LA ESCUELA RINZÁ! LA ESCUELA SOTO 
7. Nan-yúeh (Nangakú) 7. Ch'ing-yúan (Seigén) 
10. Gi-ku 11. Lin-chi (Rinzái) 8. Shih-t ou (Sekito) 
21. Yiian-wu (Engó) 25. Hú Ngan 11. Tung-shan (Tozan) 
(Kyoan) H 
22. Fuh Hai (Bukkai) : 26. Eisái 23. Jii Tsing (Nyojo) 
23. Kakua LA ESCUELA OBAKU 24. Dogén 


42. Ingén 


La escuela obaku, una fusión del zen y el amidismo, es distinta de 
las otras escuelas. Las estadísticas del año 1911 dan las siguientes 
cifras: 


CANTIDAD DE CANTIDAD DE 
TEMPLOS MAESTROS 
Escuela soto A 2 Da e 9.576 
Escuela rinzái e de 6.138 S. 4523 
Escuela obaku E > 546 da 349 
4 


105. Basho (fallecido en 1694) aprendió el zen con un maes- 
tro zen de su época (Buccho) y se dice que se iluminó antes de rea- 
lizar la reforma de la literatura popular. 
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106. Las enseñanzas se llamaban shin-gaku, o el «aprendiza- 
je de la mente». Baigan (Ishida) fue el primero en impartirlas y son 
la conciliación del shintoísmo y el budismo con el confucianismo. 
Baigan y sus sucesores practicaron la meditación y obtuvieron la 
Iluminación cada uno a su manera. Doni (Nakazawa, fallecido 
en 1803) utilizó el zen más que ningún otro maestro. 

107. El zen no se basa en ningún sutra en particular, ni en el 
mahayana ni en el hinayana. Hay dos clases de Tripítakas (o las 
tres colecciones de las escrituras budistas), el Tripítaka mahayana 
y el Tripítaka hinayana. El primero constituye las bases del maha- 
yana, o el budismo reformado superior, lleno de profundos razo- 
namientos metafísicos, y el segundo constituye las bases del hina- 
yana, o el budismo temprano inferior, compuesto de enseñanzas 
sencillas y éticas. Estas dos clases de Tripítaka son las siguientes: 


EL TRIFÍTAKA MAHAYANA 


El Sutra Pítaka.- Saddharma-pundarika-sutra, Samdhi-nir- 
mocana-sutra, Avatámsaka-sutra, Prajñaparamita-sutra, Ami- 
tayus-sutra, Mahaparinirvana-sutra, etc. 

El Vinaya Pítaka.- Brahmajala-sutra, Bodhisattva-caryanir- 
desa, etc. 

El Abhidarma Pítaka.- Mahaprajñaparamita-sastra, Maha- 
yanacraddhotpada-sastra, Madhyamaka-sastra, Yogacarya bhu- 
mi-sastra, etc. 


EL TRIPÍTAKA HINAYANA 


El Sutra Pítaka.- Dirghagama, Ekottaragama, Madhyama- 
gama, Samyuktagama, etc. 

El Vinaya Pítaka,- Dharmagupta-vinaya, Mahasanghika-vi- 
naya, Sarvastivada-vinaya, etc. 

El Abhidarma Pítaka.- Dharma-skandha-pada, Samgiti-par- 
yaya-pada, Jñanaprasthana-sastra, Abhidharma-kosa-sastra, etc. 

El término «Tripítaka» no se conocía en la época del Buda Sa- 
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kiamuni y casi todos los documentos budistas del norte coinciden 
en afirmar que el Tripítaka se constituyó y reunió en el mismo año 
en que murió el Buda Sakiamuni. El Mahavansa también dice: 
«La obra titulada Abhidharma-pítaka, predicada para los dioses, la 
compilaron y ordenaron sistemáticamente quinientos sacerdotes 
budistas». Pero yo creo que los budistas tempranos no conocían las 
enseñanzas del Buda Sakiamuni con el nombre de Tripítaka, sino 
con el de Vinaya y Dharma, e incluso en tiempos del rey Asoka 
(que ascendió al trono hacia 269 a.C.) no se llamaba Tripítaka, sino 
Dharma, como se aprecia en sus Edictos. Los mahayanistas coin- 
ciden por unanimidad en que la compilación del Tripítaka se reali- 
zó en el primer concilio de Rajagriha, pero difieren en la cuestión 
de quién compiló el Abhidharma; no obstante, coinciden en los 
Otros aspectos, como se verá a continuación: 

Según Nagarjuna (Mahaprajñaparamita-sastra), el Sutra Pí- 
taka lo compiló Ananda; el Vinaya Pítaka, Upali, y el Abhidhar- 
ma Pítaka, Ananda. 

Según Húen Tsang (Tantan-si-yúki), el Sutra Pítaka lo com- 
piló Ananda; el Vinaya Pítaka, Upali; y el Abhidharma Pítaka, 
Kasyapa. 

Según Paramartha («Un comentario sobre la historia de las es- 
cuelas hinayana»), el Sutra Pítaka lo compiló Ananda; el Vinaya 
Pítaka, Upali y el Abhidharma Pítaka, Purna. 

Las discrepancias que acaban de citarse muestran claramente 
que sus afirmaciones son dudosas y nos dan una razón para no 
creer que el Abhidharma Pítaka se compilara en el primer conci- 
lio búdico. Además, a juzgar por el Dharma-gupta-vinaya y otros 
documentos que afirman que Purna no participó en el primer con- 
cilio y que no opinaba igual que Mahakasyapa en cuanto a las apli- 
caciones de las reglas de la disciplina, debe de haber algunos erro- 
res en la afirmación de Paramartha. 

Se cree que las dos primeras de estas tres colecciones de escri- 
turas sagradas, o sea, el Sutra Pítaka y el Vinaya Pítaka, tanto ma- 
hayanas como hinayanas, son las enseñanzas directas de Sakia- 
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muni, porque en ellas el Buda aparece predicándolas o aprobándo- 
las. Los mahayanistas, sin =mbargo, comparan la doctrina hinaya- 
na con un lugar en el que un viajero hace un alto en el camino, 
mientras que la doctrina mahayana la comparan con el destino en 
sí. Todas las confesiones del budismo, salvo en el caso del zen, se 
basan en la autoridad de unas determinadas escrituras sagradas. La 
escuela tendái, por ejemplo, se basa en el Saddharma-pundarika- 
sutra, la escuela jodó, en la versión larga y en la breve del Sukha- 
vati-vyuha y en el Amitayus-dhyana-sutra; la escuela kegón, en 
el Avatámsaka-sutra; la escuela hosso, en el Sandhi-nirmocana- 
sutra. 


108. Mahaprajñaparamita-sutra, vol. 425. 

109. Rinzai-roku. 

110. Zenrín-rui-shu y Egen. 

111. Zenrín-rui-shu y Tozán-roku. 

112. El Bodhisatva es un personaje imaginario, o un santo 
ideal, superior a un arhat, o el santo más elevado del hinayanismo. 
El término «Bodhisatva» se aplicó por primera vez al Buda antes 
de su Iluminación y luego lo adoptaron los mahayanistas para de- 
signar a los seguidores del mahayanismo en contraposición a los 
sravaka u oyentes del hinayanismo. 

113. Bodhiruci dice al respecto que los sermones que el Buda 
dio en las cinco primeras asambleas tuvieron lugar en la primera 
semana y el resto, en la segunda. Nagarjuna dice, en cambio, que 
durante los cincuenta y siete días siguientes a su Iluminación, el 
Buda no pronunció una palabra. En el Saddharma-pundarika-su- 
tra aparece que al cabo de tres semanas el Buda predicó en Vara- 
nasi, pero no dice nada acerca del Avatámsaka-sutra, Aunque 
haya diversas opiniones sobre el primer sermón del Buda y la fe- 
cha en que lo dio, todas las tradiciones coinciden en que estuvo 
meditando durante un tiempo y luego ofreció el primer sermón a 
los cinco ascetas en Varamasi. 

114. a) Angúttara, b) Májjhima, c) Digha, d) Samyutta, 
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115. Kondañña, Vappa, Baddiya, Mahanana y Assaji. 

116. La primera es la noble verdad del sufrimiento; la segun- 
da, la noble verdad del origen del sufrimiento, es decir, la lujuria y 
los deseos; la tercera, la noble verdad de la extinción del sufri- 
miento; y la cuarta, la noble verdad de la vía que conduce a la ex- 
tinción del sufrimiento. Hay ocho nobles senderos que conducen 
a la extinción del sufrimiento: recta visión, recto pensamiento, rec- 
ta palabra, recto obrar, recto modo de vida, recto esfuerzo, recta 
atención y recta meditación. 

117. Una de las obras mahayana más conocida; se dice que 
es el mejor sutra de la época. En ella es donde los discípulos más 
eminentes del Buda Sakiamuni, conocidos por seguir el hinaya- 
nismo, se quedan atónitos ante la profunda sabiduría, las elocuen- 
tes palabras y los poderes sobrenaturales de Vimalakirti, un Bod- 
hisatva, y confiesan la inferioridad de su fe. El autor incluye con 
frecuencia episodios para condenar el hinayanismo, sirviéndose de 
milagros que se inventa. 

118. La doctrina de Nagarjuna depende principalmente de es- 
tos sutras, 

119. Me gustaría dar mi opinión sobre el tema en cuestión. El 
hinayanismo se basa en los cuatro Nikaya, o cuatro Agama, las 
obras más importantes de esta escuela. Aparte de los cuatro Aga- 
ma, en el Tripítaka chino existen numerosas obras traducidas por 
distintos autores, algunas de las cuales son extractos de los Aga- 
ma; otras, las vidas del Buda, y otras, sutras completamente dis- 
tintos, al parecer de fechas posteriores A juzgar por estas fuentes, 
la mayoría de las enseñanzas originales del Buda Sakiamuni están 
encarnadas en los cuatro Agama. Pero lo que se sigue ignorando 
es si se escribieron en los Agama que ahora existen tal como el 
Buda Sakiamuni las ofreció, ya que las predicaciones del Buda se 
compilaron inmediatamente después de su muerte en el primer 
concilio búdico mantenido en Rajagriha, aunque aún no se pusie- 
ron por escrito: se fueron transmitiendo de memoria durante cien 
años. Más tarde, los monjes cometieron en Vaisali las llamadas 
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Diez Infracciones, infringiendo las reglas de la orden y mantuvie- 
ron que Sakiamuni no les había condenado en sus predicaciones. 
Como no había ningún sutra escrito que rebatiera sus afirmacio- 
nes, los monjes más antiguos, como Yasa, Revata y otros, que se 
oponían a las infracciones, tuvieron que convocar un segundo con- 
cilio formado por setecientos monjes, en el cual consiguieron que 
se condenaran las infracciones y se repasaron las instrucciones del 
Buda por segunda vez. Pero ni siquiera en este consejo de Vaisali 
aparece que las predicaciones del Maestro se pusieran por escrito. 
Los monjes de Vaisali, al no aceptar las decisiones de los setecien- 
tos monjes más antiguos, se reunieron en un contraconcilio y es- 
tablecieron su propia doctrina y sus propias reglas. A partir de 
aquel momento la doctrina del Maestro empezó a presentarse y a 
creerse de distintas formas. 

Después de este primer cisma, la orden budista sufrió un tras- 
torno tras otro. En la época en que el rey Asoka subió al trono (ha- 
cia 269 a.C.), existían ya muchas escuelas budistas distintas y el 
mecenazgo del rey hizo que ingresaran en la orden un gran nú- 
mero de ascetas paganos que, aunque llevaran las ropas monaca- 
les amarillas, seguían conservando sus ideas religiosas en su color 
original. Este hecho produjo constantes problemas en la Iglesia y 
fomentó la corrupción moral. En el decimoctavo año del reinado 
de Asoka, el rey convocó un concilio formado por mil monjes en 
Pataliputra (Patna) y estableció la doctrina ortodoxa para mante- 
ner al Dharma puro de creencias herejes. Se cree que en aquella 
época fue cuando las predicaciones del Buda se pusieron por escri- 
to, ya que los misioneros que el rey despachó al año siguiente de 
celebrarse el concilio al parecer fueron llevándose algunos sutras 
escritos. Además, algunos de los nombres de los pasajes del Dhar- 
ma aparecen en el edicto de Bharbra del rey, dirigido a los monjes 
de Magadha. Sin embargo, no creo que todos los sutras se escri- 
bieran en aquella época, sino que se fueron copiando de memoria 
en distintos periodos, ya que algunos de ellos se escribieron en 
Ceilán ciento sesenta años después del concilio de Patna. 
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En la obra introductoria del Ekottaragama (Anguttara Nika 
ya), que en la actualidad forma parte del Tripítaka chino, se obse: 
van los siguientes puntos: a) se escribió con un estilo distinto al de 
los Agama originales y parecido al de las obras complementarias 
de los sutras mahayana; b) expone que Ananda compiló el Trips 
taka después de la muerte del Maestro; c) cita a los Budas del pa 
sado, al futuro Buda Maitreya y a innumerables Bodhisatvas; 
d) elogia la profunda doctrina del mahayanismo. De lo que se de- 
duce que los Agama se publicaron en la forma actual después del 
ascenso de la escuela mahayana y se transmitieron por medio de 
los eruditos mahasanghika, los cuales tenían una gran afinidad con 
el mahayanismo. 

La primera obra de los Dirghagama (Digha Nikaya), que des- 
cribe la línea de los Budas que aparecieron antes del Buda Sakia- 
muni, utiliza la leyenda de la vida de Gotama como la forma como 
los Budas aparecen comúnmente en la tierra; en cambio, la segun- 
da obra narra la muerte de Gotama y la distribución de sus reli- 
quias, y cita a Pataliputra, la nueva capital de Asoka. Lo cual nos 
muestra que este Agama no pertenece a una fecha anterior al si- 
glo 1 a.C. Los Samyuktagama (Samyutta Nikaya) también ofre- 
cen un detallado relato sobre la conversión de Asoka y la de su pa- 
dre Bindusara. De estas pruebas se deduce, sin duda alguna, que 
los sutras hinayana se publicaron en la forma actual en distintas 
épocas que abarcan del siglo 11 a.C. al siglo 1. 

Con relación a los sutras mahayana estoy casi seguro de que 
constituyen los escritos de los reformadores budistas posteriores, 
aunque se diga en ellos que es el Buda Sakiamuni el que los narra. 
Son totalmente distintos de los sutras hinayana y no pueden ver- 
se como las predicaciones de una misma persona. El lector ha de 
observar los siguientes puntos: 

1) Para compilar el Tripítaka se mantuvieron cuatro concilios: 
el primero fue en Rajagriha, el año en que el Buda Sakiamuni mu- 
rió; el segundo, en Vaisali, unos 100 años después de la muerte del 
Buda; el tercero, en la época del rey Asoka, unos 235 años después 
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de la muerte del Maestro; y el cuarto, en la época del rey Kanish- 
ka, en el siglo 1. Pero todos estos concilios se mantuvieron para 
compilar los sutras hinayana: nada se sabe de la compilación de las 
obras mahayana. Algunos opinan que el primer concilio se mantu- 
vo en la cueva de Sattapanni, cerca de Rajagriha, donde quinientos 
monjes compilaron el Tripítaka hinayana, y que la mayor cantidad 
de monjes que se habían reunido en el exterior de la cueva porque 
no se los había admitido en ella compusieron el Tripítaka mahaya- 
na. Esta opinión, sin embargo, no se basa en una fuente fidedigna. 

2) Los budistas ortodoxos indios de la Antigiiedad declararon 
que los sutras mahayana los habían compuesto los herejes o el De- 
monio, y que no eran las enseñanzas del Buda. Para responderles, 
los mahayanistas tuvieron que demostrar que los sutras mahaya- 
na los habían compilado los discípulos directos del Maestro, pero 
ni siquiera Nagarjuna pudo justificar la compilación de las obras 
dudosas y dijo (en el Mahaprajñaparamitra-sastra) que fueron 
Ananda y Mañjusri quienes las habían compilado, junto con una 
miríada de Bodhisatvas, en la parte exterior de la Cordillera de 
Hierro que rodea a la tierra. Asanga también demostró (en el Ma- 
hayanalankara-sutra-sastra) con poco éxito que el mahayanismo 
era las enseñanzas directas del Buda. Algunos quizá citen el Bod- 
hisattva-garbhastha-sutra a favor de los mahayanistas, pero de 
nada sirve, ya que el sutra se compuso en una fecha posterior. 

3) Aunque casi todos los sutras mahayana, salvo el Avatám- 
saka-sujra, traten el hinayanismo como la doctrina imperfecta que 
el Maestro enseñó en la primera parte de su trayectoria, en los su- 
tras hinayana no sólo se narra la vida de Gotama, sino también los 
acontecimientos que ocurrieron después de su muerte. Lo cual de- 
muestra que los sutras mahayana se compusieron después del es- 
tablecimiento del budismo temprano. 

4) Los relatos que aparecen en los sutras hinayana con rela- 
ción al Buda Sakiamuni parecen basarse en hechos históricos; en 
cambio, los de las obras mahayana están llenos de maravillas y de 
extravagantes milagros que no coinciden con la realidad. 
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5) Los sutras hinayana conservan las marcas de haber sido cla- 
sificados y compilados, tal como se aprecia en el Ekottaragama; en 
cambio, las obras mahayana parecen haber sido compuestas una tras 
otra por distintos autores en distintas épocas, porque cada una in- 
tenta superar a las demás, y declara ser el sutra de la doctrina más 
elevada, como se aprecia en Saddharma-pundarika, Samdhinir- 
mocana, Suvarnaprabhasottamaraja, etc. 

6) En los sutras hinayana los diálogos suelen mantenerse en- 
tre el Buda y los discípulos; en cambio, en las obras mahayana unos 
seres imaginarios llamados Bodhisatvas ocupan el lugar de los dis- 
cípulos. Además, en algunas obras no se cita a ningún monje. 

7) La mayoría de sutras mahayana declaran que poseen en sí 
mismos unos poderes místicos que protegen al lector o al propie- 
tario de la obra de males tales como epidemias, hambrunas, gue- 
rras, etc., pero los sutras hinayana están libres de semejantes 
creencias. 

8) Los sutras mahayana encomian los méritos que se adquie- 
ren no sólo leyendo los sutras, sino también copiándolos. Esta ob- 
servación muestra sin duda que no se transmitieron de memoria, 
como en el caso de los sutras hinayana, sino que fueron escritos 
por sus respectivos autores. 

9) Los sutras hinayana fueron escritos en pali con un estilo 
muy sencillo; en cambio, las obras mahayana se escribieron en 
sánscrito con una brillante fraseología. 

10) En los sutras hinayana el Buda es poco más que un ser hu- 
mano; en cambio, en las obras mahayana el Buda o el Tathagata es 
un ser sobrenatural o una Gran Deidad. 

11) En los sutras hinayana el Maestro va estableciendo los pre- 
ceptos morales cada vez que sus discípulos actúan mal; en cambio, 
en las obras mahayana el Tathagata expone todos los preceptos al 
mismo tiempo. 

12) Algunos de los sutras mahayana parecen ser una exagera- 
ción o una modificación de lo que se había expuesto en las obras 
hinayana, como se aprecia en el Mahaparinirvana-sutra. 
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13) Si consideramos que las obras hinayana y las mahayana 
fueron narradas por una misma persona, no se puede entender por 
qué hay tantas afirmaciones contradictorias, como se aprecia en lo 
siguiente: 

a) Contradicciones históricas: Por ejemplo, el autor del Sadd- 
harma-pundarika sostiene que los sutras hinayana son el primer 
sermón del Buda; en cambio, el Avatámsaka declara que contiene 
el primer sermón. Nagarjuna mantiene que los Prajña sutras con- 
tienen las primeras enseñanzas del Maestro. 

b) Contradicciones en la persona del Maestro: Por ejemplo, los 
Agama dicen que el cuerpo del Buda estaba marcado con treinta y 
dos peculiaridades; en cambio, las obras mahayana enumeran no- 
venta y siete peculiaridades o incluso innumerables marcas. 

c) Contradicciones doctrinales: Por ejemplo, los sutras hina- 
yana exponen una visión pesimista y nihilista de la vida; en cam- 
bio, las obras mahayana, en general, expresan una visión optimis- 
ta e idealista de la misma. 

14) Los sutras hinayana no dicen nada sobre las obras maha- 
yana; en cambio, éstas siempre están comparando su doctrina con 
la hinayana y hablan de ella con desdén. Es evidente que fueron 
los mahayanistas los que acuñaron el nombre «hinayana», ya que 
no existe ningún sutra que se llame a sí mismo «hinayana». Es ob- 
vio que cuando las obras hinayana se publicaron en la forma ac- 
tual, los sutras mahayana aún no habían aparecido. 

15) Losperitores de los sutras mahayana debían de esperar la opo- 
sición de los hinayanistas, ya que repiten con frecuencia que puede 
que haya algunos que no crean en el mahayanismo y se opongan a 
él diciendo que no son las enseñanzas del Buda sino del Demonio. 
También dicen que aquel que se atreva a afirmar que las obras ma- 
hayana son ficticias irá al infierno. Por ejemplo, el autor del Maha- 
parinirvana-sutra dice: «Los malvados bhiksus afirmarán que los 
Váipulya-sutra mahayana no los expuso el Buda sino el Demonio». 

16) Hay unas pruebas que demuestran que la doctrina maha- 
yana se desarrolló de la hinayana. 
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a) La grandiosa concepción mahayanista del Tathagata es el 
desarrollo natural de los hinayanistas progresistas pertenecientes 
a la escuela mahasanghika, la cual se formó unos cien años des- 
pués de la muerte del Maestro. Estos hinayanistas mantenían que 
el Buda tenía un infinito poder, una vida eterna y un gran cuerpo 
ilimitado. El autor del Mahaparinirvana-sutra también dice que 
el Buda es inmortal, su Dharmakaya es infinito y eterno. Los auto- 
res del Mahayana-mulagata-hrdayabhumi-dhyana-sutra y del 
Suvarnaprabha-sottamaraja-sutra enumeran los Tres Cuerpos 
del Buda; en cambio, el autor del Lankavatara-sutra describe los 
Cuatro Cuerpos, y el del Avatámsaka-sutra los Diez Cuerpos del 
Tathagata. 

b) Según los sutras hinayana, existen cuatro etapas para llegar 
a la santidad; en cambio, la escuela mahasanghika aumenta el nú- 
mero y expone diez etapas. Algunos sutras mahayana también 
enumeran las diez etapas del Bodhisatva, en cambio otros descri- 
ben cuarenta y una o cincuenta y dos etapas. 

c) Los sutras hinayana citan seis Budas del pasado y el futuro 
Buda Maitreya; en cambio, los sutras mahayana nombran treinta 
y cinco, cincuenta y tres o tres mil Budas. 

d) Los sutras hinayana nombran seis vijñanas; en cambio, las 
obras mahayana citan siete, ocho o nueve vijñanas. 

17) Durante varios siglos después de la muerte del Buda sólo 
se oía hablar del hinayanismo, pero no del mahayanismo, ya que 
no había maestros mahayana. 

18) En algunos sutras mahayana (por ejemplo, el Mahavairo- 
canabhisambodhi-sutra) el Tathagata Vairocana ocupa el lugar de 
Gotama, al que no se cita. 

19) Los contenidos de los sutras mahayana suelen demostrar 
que se compusieron, se volvieron a escribir, o se ampliaron con al- 
gunas añadiduras mucho después de la muerte del Buda. Por ejem- 
plo, en Mahamaya-sutra se dice que Asvaghosa refutó las doctri- 
nas herejes seiscientos años después de la muerte del Maestro, y 
que Nagarjuna defendió el Dharma setecientos años después de la 
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muerte de Gotama; en cambio, en Lankavatara-sutra se profetiza 
que Nagarjuna aparecería en el sur de India. 

20) El autor del Sanron-gen-gi nos dice que Mahadeva, un lí- 
der de la escuela mahasanghika, utilizaba los sutras mahayana, 
junto con el Tripítaka ortodoxo, ciento dieciséis años después de la 
muerte del Buda. Sin embargo, es dudoso que ya existieran en una 
fecha tan temprana. 

21) En Mahaprajñaparamita-sastra, atribuido a Nagarjuna, 
se citan muchas obras mahayana, como Saddharma-pundarika, 
Vimalakirtti-nirdesa, Sukhavati-vyuha, Mahaprajñaparamita, 
Pratyutpanna-buddhasammukhavasthita-samadhi, etc. Nagar- 
juna las menciona en Dasabhumivibhasa-sastra, Mahaparinirva- 
na, Dasabhumi, etc. 

22) Sthiramati, del cual se dice que vivió en una época ante- 
rior a Nagarjuna y posterior a Asvaghosa, intenta demostrar que 
el Maestro enseñó directamente el mahayanismo en su obra Ma- 
hayanavataraka-sastra. Y en Mahayanottaratantra-sastra, que 
algunos eruditos le atribuyeron, se cita Avatámsaka, Vajracche- 
dika-prijañaparaita, Saddharmapundarika, Crimala-devi-simha- 
nada, etc. 

23) Chileu-cia-chan, que llegó a China en el año 147 o 164, 
tradujo una parte de las obras mahayana conocidas, como Maha- 
ratnakuta-sutra y Mahavaipulya-mahasannipata-sutra. 

24) Anshikao, que llegó a China en el año 148, tradujo obras 
mahayana como Sukhavati-oyuha, Candra-dipa-samadhi, etc. 

25) Matanga, qhe llegó a China en el año 67, se enteró, según su 
biógrafo, de que en una célebre obra mahayana titulada Survanapra- 
bhasa se interpretaban tanto el mahayanismo como el hinayanismo. 

26) Se supone con razón que Asanga escribió Sandhinirmoca- 
na-sutra, porque la doctrina de Asanga es idéntica a la del sutra, y 
el propio sutra se incluye en la última parte de Yogacaryabhumi- 
sastra. El autor divide todos los sermones del Maestro en tres pe- 
riodos para poder colocar la doctrina idealista en el nivel más ele- 
vado de las escuelas mahayana. 
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27) Tengo todas las razones para creer que los sutras mahaya- 
na empezaron a aparecer (quizá los sutras de la Prajña fueron los 
primeros) a principios del siglo 1, que las vbras más importantes 
aparecieron antes de Nagarjuna y que algunos de los sutras de los 
Mantra no se compusieron hasta la época de Vajrabodhi, que lle- 
gó a China en 719. 


120. El más importante fue Chuki Tominaga (1744), de cuya 
vida se conoce poco. Se dice que había sido un comerciante anóni- 
mo de Osaka. Su obra Shutsu-jo-ko-g0 es la primera importante 
en el sentido que constituye una crítica de las escrituras budistas 
de una calidad superior a las anteriormente publicadas. 

121. Un cultivado erudito budista japonés que murió en 1882. 

122. Un famoso maestro zen, el abad del monasterio Soji-jí, 
que murió en 1879, 

123. Kinsei zenrin genko-roku. 

124. Ukiyo-soshi. 

125. Esta obra es la aproximación más exacta a la doctrina del 
zen y se dice que Bodhidharma la señaló como la mejor obra para 
sus seguidores. Véase el catálogo de Nanjo, n* 175, 176 y 177. 

126. El autor del sutra insiste en que todas las cosas son 
irreales, El quinto patriarca fue el primero en utilizar la obra, como 
se ha visto en el primer capítulo. Véase el catálogo de Nanjo, n? 10, 
11, 12, 13, 14 y 15. 

127. El sutra coincide con el zen en muchos sentidos, sobre 
todo al mantener que la verdad suprema sólo se alcanza con la 
mente y no puede expresarse por medio de palabras. Véase el ca- 
tálogo de Nanjo, n* 144, 145, 146, 147, 148 y 149. 

128. Buddhatrata tradujo el sutra al chino en el siglo vu. El 
autor trata extensamente el samadhi y expone una doctrina simi- 
lar al zen, de ahí que muchos zenistas chinos utilizaran el texto. 
Véase el catálogo de Nanjo, n* 427 y 1629. 

129. Paramiti y Mikasakya, de la dinastía Tang (618-907), tra- 
dujeron el sutra al chino. El autor concibe la Realidad como la 
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Mente o el Espíritu. Aunque la obra pertenezca a la clase de los 
Mantra, los zenistas se sirvieron mucho de ella. Véase el catálogo 
de Nanjo, n* 446. 

130. El autor de la obra expone st propia idea del nirvana y el 
Buda, y mantiene que todos los seres están dotados de la natura- 
leza búdica. También explica en detall: un increíble relato sobre la 
muerte de Gotama. 

131. El nombre de un demonio. 

132. Chuang-tzu, vol. l, pág. 10. 

133. Una de las figuras que alcanzó su posición gracias a sus 
propios esfuerzos más importantes de Japón; vivió de 1787 a 1856. 

134. Chuang-tzu, vol. Il, pág. 24. 

135. Dento-roku y Egen, 

136. Un discípulo directo del sexto patriarca. 

137. El Trikalpa-trisahasra-bucdhanama-sutra da los nom- 
bres de 3.000 Budas y el Buddhabhasita-buddhanama-sutra enu- 
mera 11.093 Budas y Bodhisatvas. Véase el catálogo de Nanjo, 
n? 404, 405, 406 y 407. 

138. Los que creen en la doctrina del Camino Sagrado. Véase 
A History of the Twelve Japanese Buddhist Sects, págs. 109-111. 

139. Los que creen en la doctrina de la Tierra Pura. 

140. Zenrín-rui-shu. 

141. Tung-shan Luh (Tozán-roku, «Compilación de los dichos 
y las obras de Tozán») es una de las mejores obras zen. 

142. Sokei, un zenista coreano, cuya obra titulada Zenkeki- 
kuan merece ser Átada por ser representativa del zen coreano. 

143. Shobogenzo. 

144, Maitrayana Úpanisad. 

145. Chuang-tzu, vol. VI, pág. 23. 

146. El Mahasaptipatthana Suttanta, 7, dice lo siguiente: «Y 
además, bhikkhu percibe este cuerpo (el tuyo) como el cuerpo hin- 
chado de un hermano que se ha abandonado en el cementerio y, al 
llevar uno, dos o tres días allí, se está volviendo negro y violáceo 
a causa de la descomposición, y piensa: “Este cuerpo también está 
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compuesto y tiene la misma naturaleza, no ha ido más allá de va0 
(de ese destino)” ». 

147. El nombre significa «el Buda que todo lo ilumina», el 
más elevado de los Trikayas. Véase Eitel, pág. 192. 

148. Zenrín-rui-shu. 

149. Rinzai-roku. 

150. Rokuso-dan-kyo. 

151. Tanto la historia del zen chino como la del zen japones 
están llenas de estos incidentes. 

152. Zenrín-rui-shu y Toshi-g0-roku. 

153. Véase Zengaku-hoten. 

154. Suele llamarse el Señor o el Amo de la mente. 

155. «La Mente Original es otro nombre del Buda» (Kech: 
myaku-ron). 

156. Para esta clase de diálogos, véanse Shoyo-roku, Mu 
monkán y Hekigán-shu. Los maestros zen citan en muchas oca- 
siones las palabras de Fukiu. 

157. Saddharma-pundarika-sutra. 

158. Mahaparinirvana-sutra. 

159. Más tarde se convirtió en el emperador Súen Tsung 
(Senso), de la dinastía Tang. 

160. Para más detalles, véase el Hekigán-shu. 

161. Mencio (372-282 a.C.) se considera el mejor exponedor 
de la doctrina de Confucio. Existe una conocida obra suya que lle- 
va su nombre por título. Véanse A Historiy of Chinese Philo- 
sophy, de R. Endo, y también A History of Chinese Philosophy, de 
G. Nakauchi, págs. 38-50. 

162. Siún Tzu nació unos cincuenta años más tarde que Men- 
cio. Explica por qué el ser humano intenta adquirir unos valores 
morales, diciendo que persigue aquello que no tiene y que intenta 


adquirirlos sólo porque no los posee, al igual que un pobre busca 
hacerse rico. Véanse A History of Chinese Philosophy, de G. Na- 

kauchi, págs. 51-60, y A History of Development of Chinese 

Thought, de R. Endo. 
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163. Yan Hiung (fallecido en el año 18) es el famoso autor de 
li Huen (Taigen) y de Fa-yen (Hogen). Expone su opinión res- 
pecto a la naturaleza humana en Fa-yen. 

164. Su Shih (1042-1101), un gran literato que practicaba el 
en y que es famoso por sus obras poéticas. 

165. Para una explicación detallada de la naturaleza búdica, 
véase el capítulo titulado «La naturaleza búdica» en Shobogenzo. 

166. Se puede decir que Mahaparinirvana-sutra se escribió 
para exponer esta idea. 

167. El autor narró la parábola para subestimar la doctrina 
confuciana, pero en ella se trata, sin querer, la naturaleza humana. 
Aquí no se ha citado con el mismo propósito que el del autor. 

168. No es la conciencia en el sentido habitual de la palabra, 
simo un principio «moral» que, según Wang, impregna todo el uni- 
verso. «Se expresa como la Providencia en el Cielo, la naturaleza 
moral en el ser humano y las leyes mecánicas en las cosas.» El lec- 
tor observará que la Conciencia de Wang es la que más se acerca a 
la naturaleza búdica. 

169. La expresión aparece por primera vez en el Hobodán-gyo 
| «Sutra del estrado»| del sexto patriarca, y a partir de entonces los 
zenistas posteriores la utilizaron con frecuencia. 

170. Toju Nakae (fallecido en 1649), el fundador de la escue- 
la Wang del confucianismo en Japón, conocido como el Sabio de 
Omi. 

171. Mahaparinirvana-sutra. 

172. Véase Sacred Books of the East, vol. XXI, cap. IV, 
págs. 98-118. 

173. El último emperador de la dinastía Ha, famoso por sus 
vicios. Reinó en 1818-1767 a.C. 

174. El último emperador de la dinastía Yin, uno de los peo- 
res déspotas. Reinó en 1154-1122 a.C. 

175. Koshi-kego. 

176. El deseo, la ira y la ignorancia. 

177. Véase el catálogo de Nanjo, n” 204-209. 
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178. La contemplación abstracta, que los zenistas diferencian 
del samadhi practicado por los brahamanes. El autor de An Outli- 
ne of Buddhist Sects señala las diferencias, diciendo: «Los que no 
son budistas practican la contemplación con la idea heterodoxa de 
que los mundos inferiores (los mundos de los seres humanos, los 
animales, etc.) son detestables y los mundos superiores (los mun- 
dos de los devas), deseables; las personas corrientes (en general, los 
seglares budistas) practican la contemplación creyendo en la ley 
del karma y sintiendo aversión (por los mundos inferiores), y de- 
seo (por los mundos superiores); en el hinayana la contemplación 
se practica conociendo la verdad del Anatman (no-alma); en el ma- 
hayana, se practica conociendo la irrealidad del Atman (alma) y la 
del Dharma (fenómenos); y la contemplación suprema se practica 
con la visión de que la Mente es pura por naturaleza, posee una 
pura sabiduría, es libre de pasiones, y no es sino el mismo Buda. 

179. Tanto el budismo mahayana como el hinayana enseñan 
la doctrina del Anatman, o no-Yo, que consiste en negar la idea co- 
mún del alma, y la del Atman tal como la conciben los pensadores 
indios heterodoxos. Algunos mahayanistas creen en la existencia 
de un verdadero Yo en lugar del yo individual, como se aprecia en 
el Mahaparinirvana-sutra, cuyo autor dice: «En el no-yo se en- 
cuentra el verdadero yo». Vale la pena observar que los hinaya- 
nistas presentan la Pureza, el Placer, el Atman y la Etemidad como 
las cuatro grandes ideas falsas sobre la vida; en cambio, el mismo 
autor las considera como los cuatro grandes atributos del propio 
nirvana. 

180. En su obra Shobogenzo, el maestro condena con vehe- 
mencia la inmortalidad del alma promulgada por la doctrina hete- 
rodoxa. En Muchu-mondo, de Muso Kokushi, aparece el mismo 
razonamiento. 

181. Creative Evolution, págs. 354-355 (trad. cast.: La evolu- 
ción creadora, Pozuelo de Alarcón, Espasa-Calpe, 1985). 

182. Bergson sostiene que la mente no depende del cerebro y 
dice: «No se puede negar que existe una estrecha conexión entre 
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un estado de conciencia y el cerebro. Pero también existe una es- 
trecha conexión entre un abrigo y el clavo del que cuelga, ya que 
si se extrajera el clavo, el abrigo se caería al suelo. ¿Se debería, 
entonces, decir que la forma del clavo le da la forma al abrigo o que 
se debe a ella de algún modo? Asimismo, no se puede concluir 
que como el hecho psíquico depende del estado cerebral, existe al- 
gún paralelismo entre las dos series, la psíquica y la fisiológica». 
Hemos de preguntarnos, ¿en qué aspectos la interrelación entre 
la mente y el cuerpo se parece a la relación entre un abrigo y un 
clavo? 

183. Para una explicación más completa, véanse el Shobogen- 
zo y el Muchu-mondo. 

184. The Destiny of Man, pág. 110. 

185. The Destiny of Man, págs. 110, 111. 

186. Es la ley del karma. 

187. Philosophy of Life (de Eucken), de W. R. Royce Gibbon, 
pág. 51. 

188. Chuang Tzu, vol. 1, pág. 20. 

189. El tema de discusión favorito de los zenistas. 

190. El zen suele llamarse la escuela de la mente búdica por- 
que hace hincapié en el despertar de la Mente del Buda. Las pala- 
bras «la Mente del Buda» se extrajeron de un pasaje del Lanka- 
vantara-sutra. 

191. Aquel conocimiento a través del cual uno se ilumina. 

192. La suprema sabiduría. 

193. Sukhavati o la tierra del gozo. 

194. Estas palabras las han pronunciado repetidamente los ze- 
nistas chinos y japoneses de todas las épocas. En tiempos de Bo- 
dhidharma, Chuen Hih (Fudaishi) expresó la misma idea en su 
obra Sin Wang Ming (Shin-o-mei). 

195. Los maestros rinzái suelen hacer uso de la doctrina de la 
irrealidad de todas las cosas, tel como se enseña en los Prajña-pa- 
ramita-sutras. Hay que tener en cuenta que existen algunas dife- 
rencias entre las doctrinas mahayana e hinayana de la irrealidad. 
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196. The Mahayana Doctrine of Nihilism, véase el apéndice, 


cap. IL 
197. The Mahayana Doctrine of the Dharmalaksana, véase 
el apéndice, cap. IL, 

198. Zenrín-rui-shu. 

199. Una obra filosófica sobre el idealismo budista escrita por 


Vasubandhu; Hiuen Tsang la tradujo al chino en 648. Existe un 
famoso comentario sobre ella, compilado por Dharmapala; Hiuen 
Tsang lo tradujo al chino en 659. Véase el catálogo de Nanjo, 
n” 1197 y 1125. 

200. Una obra más sencilla sobre el idealismo traducida al chi- 
no por Hiuen Tsang en 661. Véase el catálogo de Nanjo, n* 1238, 
1239 y 1240. 

201. En japonés, shiryoken, la clasificación de la que hacían 
uso sobre todo los maestros de la escuela rinzái del zen. Para más 
detalles, véase Kigaikwan, de K. Watanabe. 

202. Un conocido erudito (1173-1232) de la escuela avatam- 
saka del budismo mahayana. 

203. En japonés, goi, se utilizan sobre todo en la escuela soto 
del zen. Se describen en detalle en el Goiken-ketsu. 

204. Personalism, pág. 94. 

205. Ibid., pág. 95. 

206. Ibid., pág. 268. 

207. Ibid., pág. 271. 

208. Ibid., págs. 272, 273. 

209. Compárense el Gakudo Yojin-shu, cap. L, con el Zen- 


kuan-saku shin. 
210. El sutra que Hui Yen y Hui Kuan tradujeron en los años 


424-453, 
211. Tal es el precepto enseñado en el vinaya de los hinaya- 


nistas. 
212. Véase el Mahasatiptthana Suttanta, págs. 2-13. 
213. Ésta es la conclusión lógica del hinayanismo. 
214. Schopenhauer, The World as Will and Idea, trad. R. B. 


NOTAS 283 


Haldane y J. Kemp, vol. IIL, págs. 384-386 (trad. cast.: El mundo 
como voluntad y -epresentación, Madrid, Aguilar, 1927); Hart- 
man, Philosophy of the Unconsciousness, trad. W. C. Coupland, 
vol. II, págs. 12-119. 

215. El autor del Han Shu (Kan Sho) llama a las bebidas al- 
cohólicas el regalo del cielo. 

216. Los zenistas las denominan «pares de opuestos». 

217. El zen hace hincapié en esta ley. Véanse Shushogi y 
Eihéi-kakun, de Dogén. 

218. El docto: H. Kato, al atacar al budismo en este tema, por 
lo visto pensaba que una buena causa puede provocar un efecto ne- 
gativo. 

219. El relato lo narra Chuang-tsé en su obra, vol. XVIII, pág. 17. 

220. La retribución no puede explicarse a través de la doctri- 
na de la transmigración del alma, ya que ésta es incompatible con 
la doctrina fundamental de la no-alma. Véase el Abhidharmama- 
havibhasa-sastra, vol. CXIV. 

221. Samantabhadra-dhyana-sutra. 

222. Véase el catálogo de Nanjo, n* 117. 

223. The Eternal Life, pág. 26. 

224. Un famoso erudito (1772-1859) y autor que pertenecía a 
la escuela Wang Jel confucianismo. Véase Genshi-roku. 

225. El fundador (1222-1282) de la escuela nichirén, que fue 
exiliado en 1271 a la isla de Sado. Para conocer la historia y la doc- 
trina de la escuela, véase A Short History of the Twelve Japanese 
Buddhist Sects, de B. Nanjo, págs. 132-147. 

226. El funcador (1173-1262) de la escuela shin, que fue des- 
terrado a la provincia de Eechigo en 1207. Véase A Short History 
of the Twelve Japanese Buddhist Sects, de B. Nanjo, págs. 122-131. 

227. El fundador (1131-1212) de la escuela jodó, que fue exi- 
liado a la isla de Tosa en 1207. Véase A Short History of the Twel- 
ve Japanese Buddhist Sects, de B. Nanjo, págs. 104-113. 

228. Hanawa (1746-1821) publicó Gunsho-ruizu en 1782. 

229. Las famosas tres difíciles preguntas, conocidas como las 
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«tres barreras» de Tou-shuai (Tosotsu Juetsu), que murió en 1091. 
Véase Mumonkán, xlvii. 

230. Wu-tsu (Gosó), el maestro de Yitan-wu (Engó). 

231. Ryoan (Emyo, fallecido en 1411), el fundador del mo- 
nasterio de Saijo-jí, cerca de la ciudad de Odawara. Véase Tojo-ren- 
to-roku. 

232. Uno de los eruditos más importantes del periodo Toku- 
gawa, fallecido en 1728. Véase Etsu-wa-bun-ko. 

233. Los soldados del periodo Tokugawa solían participar en 
tal encuentro. 

234. Kaishu-genko-roku. 

235. Un conocido partidario del régimen imperante del perio- 
do Tokugawa que murió en 1793. 

236. Etsu-wa-bun-ko. 

237. Shobogenzo Zuimonkí, de Dogén. 

238. Las frases proceden de Zenrín-rui-shu. 

239. Egen y Dento-roku. 

240. El fundador de la escuela Wang del confucianismo, un 
practicante de la meditación que nació en 1472 y murió en 1529, a 
los 57 años. 

241. Doku On (Ogino), un distinguido maestro zen, el abad 
del Sokoku-jí, que nació en 1818 y murió en 1895. 

242. Kinsei-zenrin-gen-ko-roku, de D. Mori. 

243. Véase el Yoga Sutra con el comentario de Bhoja Raja 
(traducido por Rajendralala Mitra), págs. 102-104. 

244, Keizán (Jokín), el fundador del Soji-jí, el templo princi- 
pal de la escuela soto del zen, que murió en 1325, a los 58 años. Ex- 
puso la doctrina del zen y el método de practicar zazén en su fa- 
mosa Obra titulada Zazén Yojín-kí [«Normas cautelares para el 
zazén»]. 

245. Chuang Tzu, vol. Il, pág. 2. 

246. Dharmatara-dhyana-sutra. 

247. Hatha yoga, págs. 112, 113. 

248. Chuang Tzu, vol. V, pág. 5. 
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249. Zazén Yojín-kí. 

250. Yoga Aphorisms of Patañjali, cap. iii. 

251. Un destacado discípulo del cuarto patriarca, el fundador 
de la escuela niu-t'ou (Gozú-shu) del zen, que murió en 675. 

252. Mañjusri es un legendario Bodhisatva que se convirtió 
en un objeto de veneración para algunos mahayanistas. Está con- 
siderado como una encarnación de la sabiduría trascendental. 

253. Hui Yuen (Egen) y Shobogenzo. 

254. Las cosas u objetos, no de los sentidos, sino de la mente. 

255. Lin-chi-luh (Rinzai-roku). 

256. Zenrín-rui-shu. 

257. Uno de los discípulos destacados del Buda Sakiamuni, fa- 
moso por su sabiduría. 

258. Uno de los discípulos eminentes del Buda Sakiamuni, fa- 
moso por sus poderes sobrenaturales. 

259. Eihéi Koroku. 

260. Procede de la introducción a Anapana-sutra de Khan 
San Hui, que fue a China en 241. 

261. El tercer patriarca. 

262. Hui Yuen (Egen). 

263. Se dice que Mugokokushi, un famoso zenista, contesta- 
ba a cualquier interlocutor, diciendo: «Abandona tus pensamien- 
tos inútiles». 

264. Sutra on the Brahmacarin Black-family, traducido al 
chino por K'Khien, de la dinastía Wu (222-280). 

265. Oyomei-shutsu-shin-sei-ran-roku. 

266. Ibid. 

267. Este famoso anciano murió en 1730. 

268. Seji-hyaku-dan. 

269. Kokun-goi. Para más detalles, véase Soto-ni-shi-roku. 

270. Ko, en japonés. 

271. Bu, en japonés. 

272. Ko, en japonés. 

273. Guko, en japonés. 
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274. Koko, en japonés. 

275. Las figuras las dibujó K'uo-an (Kakuán), un zenista chi- 
no. Para más detalles, véase Zengaku-hoten. 

276. Un comentarista de Saddharma-pundarika-sutra. 

277. Uno de los distinguidos zenistas del periodo Tokugawa, 
fallecido en 1661. 

278. Shobogenzo. 

279. Kijinden. 

280. a) Naraka, o infierno; b) pretas, o espíritus hambrientos; 
c) animales. 

281. Lin-chi-luk (Rinzai-roku). 

282. El autor trata el origen de la vida y el del universo, pero 
el título de la obra es el que aparece en el prefacio. 

283. La misma idea y expresión aparece en Tao-te ching (Do- 
toku-kyo), de Lao-tsé (Roshi, 604-522 a.C.). 

284. Los Tres Poderes son: a) el Cielo, que tiene el poder de la 
revolución; b) la Tierra, que tiene el poder de la producción; y c) el 
Hombre, que tiene el poder del pensamiento. 

285. La frase es una cita extraída de Tao-te ching. 

286. Semejante afirmación relacionada con la creación del 
universo se encuentra en el ! Ching (Eekikyo). La sustancia pri- 
mordial no es exactamente un «gas», pero puede concebirse como 
algo parecido a una nebulosa. 

287. No significa todos los budistas, sino algunos de ellos, es 
decir, los hinayanistas y los dharmalaksanistas. 

288. Según los hinayanistas, el karma (acción) es ese germen 
moral que sobrevive a la muerte y continúa en la transmigración. 
Puede concebirse como una especie de energía, a través de cuya 
influencia los seres sufren la metempsicosis. 

289. Según la escuela dharmalaksana, el Alaya-vijñana (con- 
ciencia-receptáculo) es la esencia espiritual que contiene las «si- 
mientes» O las potencialidades de todas las cosas. 

290. La doctrina temporal significa las enseñanzas predicadas 
por el Buda para satisfacer las necesidades temporales de los oyen- 


NOTAS 287 


tes. Este término siempre se utiliza en contraposición a la doctri- 
na verdadera o eteraa. 

291. A. «Es dedir, el Cielo, la Tierra, el Hombre y otras cosas.» 

292. A. «Las de los confucianos y los taoístas.» 

293. Los confucianos no piensan exactamente lo mismo que 
los taoístas en cuanto a la creación. El Gran Camino que se cita 
aquí se refiere sólo al taoísmo. 

294. El Gran Camino de la Vacuidad, Hú Wu Ta Tao, es el 
nombre técnico que se aplica a la concepción taoísta del Absoluto. 
Es algo que existía en un estado sin desarrollar previo a la creación 
del universo fenoménico. Según el Tao-te ching, es «autoexisten- 
te, inmutable, omricomprensivo y la madre de todas las cosas. Es 
innominable, pero a veces se lo llama el Camino o la Sumidad». 
También recibe el nombre de Vacuidad, ya que está totalmente 
exento de actividades relativas. 

295. El confucianismo trata principalmente los problemas éti- 
cos, pero el taoísmo es famoso por sus especulaciones metafísicas. 

296. Uno de los filósofos taoístas más importantes y el autor 
de una obra que lleva su nombre por título. Alcanzó celebridad en 
339-327 a.C. 

297. El último emperador de la dinastía Hia, famoso por sus 
vicios. Su reinado tuvo lugar en 1818-1767 a.C. 

298. El último emperador de la dinastía Yin, uno de los peo- 
res déspotas. Su reinado tuvo lugar en 1154-1122 a.C. 

299. Yen Hui (Gankai, 541-483 a.C.), un discípulo muy que- 
rido de Confucio, famoso por ser un erudito sabio y virtuoso. 

300. Jan Poh Niu (Zenpakgiu, 521-? a.C.), un destacado dis- 
cípulo de Confucio, conocido por sus virtudes. 

301. Poh I (Hakui), el hermano mayor de Tsi: destacó en la 
caída de la dinastia Yin por su fe y sabiduría. 

302. Shuh Tsi (Shiku Sei), el hermano de l, con el que com 
partió la misma suerte. 

303. Los taoístas degenerados mantenían que podían preparar una 
milagrosa pócima que otorgaba la inmortalidad a aquel que la ingerx. 


e 
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304. Cheu Kung (Shuko), uno de los más célebres estadistas 
y eruditos, el hermano pequeño del emperador Wu (1122-1116 
a.C.), y el fundador de la dinastía Cheu. 

305. a) Humanidad, b) rectitud, c) corrección, d) sabiduría, 
e) sinceridad. 

306. a) Lectura, b) aritmética, c) etiqueta, d) tiro con arco, 
e) equitación, f) música. 

307. Según Tsin Shu, un niño llamado Pao Tsing les dijo a sus 
padres, cuando tenía 5 años, que en la vida anterior había sido el 
hijo de Li, un habitante de Kúh Yang, y que tras haber caído en un 
pozo, había muerto. Los padres fueron a ver a Li y descubrieron, 
con gran asombro por su parte, que lo que había dicho el niño 
coincidía con la realidad. 

308. Yan Hu, nacido en Tsin Cheu, recordó a los 5 años que 
había sido el hijo del vecino de la puerta de al lado y que había de- 
jado su anillo al pie de una morera que había junto a la valla de la 
casa. Cuando su niñera le acompañó a ese lugar, encontró el ani- 
llo, para el asombro de toda la familia. 

309. Todos los sabios chinos de la Antigúedad creían en los es- 
píritus y los propiciaban por medio de sacrificios. 

310. Los libros sagrados del confucianismo, Shu Ching y Li 
Chi. 

311. Se dice que Pang Shang, el príncipe de Tsi, se apareció 
después de su muerte. 

312. Se dice que Poh Yiu, de Ching, se convirtió en un espí- 
ritu epidémico para vengarse de sus enemigos. 

313. Según se dice en Tso Chuen (Saden), cuando Wei Wu, 
un general de Tsin, luchó contra Tu Hui, el difunto padre de su 
concubina se apareció e impidió el avance del enemigo para devol- 
verle los favores que le había hecho. 

314. a) El cielo, o el mundo de los devas; b) la tierra, o el mun- 
do humano; c) el mundo de los asuras; d) el mundo de los pretas; 
e) el mundo de los animales; f) el infierno. 


315. Shu Ching e | Ching. 


A 
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316. Ibid. 

317. Shih Ching, un famoso libro de odas. 

318. Shu Ching, los anales de los gobiernos de los monarcas 
más sabios de la Antigiúedad. 

319. Li Chi, libro sobre la corrección y la etiqueta. 

320. En Hiao Ching se dice que la música es el mejor medio 
para mejorar las costumbres y los modales. 

321. A. «Las doctrinas imperfectas enseñadas por el Buda.» 

322. A. «Estas cuatro primeras doctrinas se tratan en este ca- 
pítulo.» 

323. A. «Se menciona en el tercer capítulo.» 

324. a) Quitar la vida, b) robar, c) cometer adulterio, d) men- 
tix, e) alabarse uno o censurar a otro, f) entregarse a la ira, g) ha- 
blar con ambigúedad, h) codiciar, i) obrar con maldad, j) blasfemar. 

325. Cada una de las diez faltas se dividen en tres grados. Por 
ejemplo, quitarle la vida a un Buda, a un sabio o a un progenitor, 
etc., es una falta de mayor gravedad; matar a un semejante es una 
falta de mediana gravedad; y matar a un animal, un pájaro, etc., es 
la menos grave. Matar a cualquier ser con placer es la falta más 
grave, arrepentirse después de haber matado es una falta de me- 
diana gravedad, y matar sin querer es la menos grave. 

326. Los espíritus hambrientos. 

327. Las cinco virtudes cardinales del confucianismo se pare- 
cen mucho a los cinco preceptos del budismo, como se aprecia en 
esta tabla: 


VIRTUDES PRECEPTOS 

1. Humanidad. 1. No quitar la vida. 

2. Rectitud. 2. No robar. 

3. Corrección. 3. No cometer adulterio. 

4. Sabiduría. 4. No tomar bebidas alcohólicas. 
5. Sinceridad. 5. No mentir. 


328. a) Infierno, b) pretas, c) animales. 
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329. A. «Los preceptos budistas se expresan de distinta forma 
que las enseñanzas confucianas, pero coinciden al prevenir contra 
el mal y al alentar las buenas acciones. La conducta moral de los 
budistas se asegura cultivando las cinco virtudes de la humanidad, 
la rectitud, etc., y, de la misma forma, aunque los habitantes de 
este país la expresen uniendo las palmas de las manos a modo de 
respetuoso saludo, los seguidores del Fan [retorno al origen] al- 
canzan en cambio el mismo objetivo sin hacer ningún ademán. No 
matar es un acto de humanidad. No robar es un acto de rectitud. 
No cometer adulterio es un acto de corrección. No mentir es un 
acto de sinceridad. No tomar bebidas alcohólicas ni comer carne 
fomenta la sabiduría y mantiene la mente pura.» 

330. a) No quitar la vida, b) no robar, c) no cometer adulterio, 
d) no mentir, e) no alabarse uno o censurar a otro, f) no entregar- 
se a la ira, g) no hablar con ambigúedad, h) no codiciar, i) no obrar 
con maldad, j) no blasfemar. 

331. Kama-loka es el mundo del deseo, el primero de los Tres 
Mundos. Se compone de la Tierra y los seis mundos celestiales, y 
todos sus habitantes están sujetos a los deseos sensuales. 

332. Los budistas enseñaron los cuatro dhianas, o los cuatro 
distintos grados de contemplación absorta, a través de los cuales la 
mente se libera de las ataduras subjetivas y objetivas, hasta que al- 
canza un estado de una total ausencia de pensamiento disperso. El 
practicante de los cuatro dhianas nacerá en alguna de las cuatro re- 
giones de los rupa-lokas de acuerdo con su estado espiritual. 

333. En concreto, los cuatro grados de contemplación que se 
acaban de citar y otras cuatro meditaciones extáticas más profun- 
das. El practicante de las segundas nacerá en alguna de las cuatro 
regiones espirituales de los arupa-lokas de acuerdo con su estado 
de abstracción. 

334. Rupa-loka, el mundo de la forma, es el segundo de los 
Tres Mundos. Se compone de dieciocho cielos, divididos en cuatro 
regiones, La primera región del dhiana comprende los tres prime- 
ros de los dieciocho cielos, la segunda región del dhiana compren- 
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de los tres siguientes, la tercera región del dhiana incluye los otros 
tres, y la cuarta región del dhiana os nueve restantes. 

Arupa-loka, el mundo sin forma, es el tercero de los Tres 
Mundos. Se compone de cuatro cielos. El primero se llama «el cie- 
lo del espacio infinito», el segundo, «el cielo del conocimiento in- 
finito», el tercero, «el cielo de lo sin-nada» y el cuarto, «el cielo sin 
conciencia y sin no-conciencia». 

A. «En el título de este libro no se menciona ninguno de los 
cielos, los infiernos o los mundos de los espíritus porque estos 
mundos son totalmente distintos del nuestro, están más allá de lo 
que podemos ver y oír. Si las personas ordinarias ni siquiera son 
conscientes de los fenómenos que están acaeciendo ante ellas, 
¡cómo van a poder comprender lo invisible! Por eso lo he titulado 
El origen del hombre, para que concordara con las enseñanzas 
mundanas. Sin embargo, ahora que estoy tratando la doctrina bu- 
dista, es lógico enumerar todos esos mundos.» 

335. A. «Pero existen tres clases de karmas: a) el malo, b) el 
bueno, c) el inmutable. Hay tres periodos para la retribución: 
a) en esta vida, b) en la próxima vida, c) en alguna remota vida fu- 
tura.» 

336. Los estados de: a) los seres celestiales, b) los humanos, 
c) los seres infernales, d) los espíritus hambrientos, e) los animales. 

337. Atman significa ego, o yo, en el que se basa la indivi- 
dualidad. 

338. A. «La pasión que ansía la fama y las ganancias para go- 
zar de prosperidad.» 

339. A. «La pasión que rechaza las cosas desagradables, por 
miedo a que le hagan sufrir.» 

340. A. «Las conclusiones y los pensamientos erróneos.» 

341. A. «Distintas clases de seres que nacen en virtud del kar- 
ma individualizador. » 

342. A. «Los mundos se producen en virtud del karma común 
a todos los seres que habitan en ellos.» 

343. Kalpa, un ciclo mundano que no se calcula ni por meses 
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ni años. Es un periodo en el cual se va formando un universo físi 
co hasta el momento en que otro lo substituye. 

A. «Los siguientos versos describen cómo el mundo se creó 
por primera vez en el periodo de la vacuidad: un fuerte viento em- 
pezó a soplar a través del espacio vacío. Su extensión y fuerza eran 
infinitas. Tenía un espesor de 16 lakhs y era tan intenso que no po- 
día cortarse ni siquiera con un diamante. Su nombre era el viento 
que sostiene el mundo. Los cielos de los Tres Mil Mundos se cu- 
brieron con las nubes doradas del cielo de Abhasvara (el sexto de 
los dieciocho cielos del Rupa-loka). Cayó una lluvia torrencial y 
cada gota era tan grande como el eje de un carro. El agua se levan- 
tó con el viento y éste la contuvo impidiendo que se deslizara. Te- 
nía una profundidad de 11 lakhs. Se formó una primera capa sóli- 
da (por medio del agua congelada), la cual se fue llenando poco a 
poco con la lluvia que las nubes vertían. Primero se formaron los 
mundos del Brahma-raja, después los del cielo de Yama (el terce- 
ro de los seis cielos del Kama-loka). El agua pura se elevó, empu- 
jada por el viento, y se formó el Sumeru (la montaña central o el 
eje del universo) y los siete círculos concéntricos de montañas a su 
alrededor, y así sucesivamente. De las partículas de los sedimentos 
se formaron las montañas, los cuatro continentes, los infiernos, los 
océanos y el círculo montañoso exterior. Este episodio se llama la 
formación del universo. Luego transcurre un periodo de un incre- 
mento y una disminución (en los que la duración de la vida hu- 
mana va aumentando de 10 a 84.000 años, cada cien años aumen- 
ta un año; después va disminuyendo de 84.000 a 10 años, cada cien 
años disminuye un año). En resumen, los seres que habitaban en 
la segunda región del Rupa-loka, al haberse agotado su buen kar- 
ma, descendieron a la tierra. Al principio se alimentaron de «mal- 
vas» [pan de la tierra, en inglés] y vides silvestres. Después, al no 
poder digerir por completo el arroz, empezaron a excretar y a ori- 
nar. Así se diferenciaron los hombres de las mujeres. Se repartie- 
ron las tierras cultivables. Eligieron a los jefes y buscaron a los 
ayudantes y a los súbditos; de esta manera se fueron formando las 
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distintas clases de personas. Después transcurrió un periodo de die- 
cinueve incrementos y disminuciones. Al sumarlo al periodo que 
acaba de citarse, da un total de veinte incrementos y disminucio- 
nes. Este ciclo se llama el kalpa de la formación del universo. 

» Ahora voy a hablar sobre este punto. El kalpa de la vacuidad 
es lo que los tavístas llaman el Camino de la Vacuidad. Sin em- 
bargo, el Camino, o la Realidad, no es vacío, sino luminoso, tras- 
cendental, espiritual y omnipresente. Lao-tsé llevado por una erró- 
nez idea, llamó al Camino el Kalpa de la Vacuidad; a no ser que lo 
hiciera con el propósito temporal de denunciar los deseos munda- 
nos. El viento soplando a través del espacio vacío es lo que los 
tacístas llaman el Gas indefinible en el estado del caos. Lao-tsé dijo: 
“El Tao produjo el Uno”. Las nubes doradas, el primero de todos los 
objetos físicos, son (lo que los confucianos llaman) el Primer Prin- 
cipio. La lluvia elevada (empujada por el viento) es la producción 
del Principio Negativo. El Principio Positivo, al unirse con el Nega- 
tivo, originó el universo fenoménico. El Brahma-raja-loka, el Su- 
meru y los otros elementos son lo que ellos llaman el Cielo. Las 
aguas llenas de partículas y los sedimentos son la Tierra. Lao-tsé 
dijo: “El Uno produjo el Dos”. Los habitantes de la segunda región 
del Rupa-loka, al agotarse su buen karma, descendieron a la tierra 
y se convirtieron en seres humanos. Por eso Lao-tsé dijo: “El Dos 
produjo el Tres”. Así fue como se completaron los Tres Poderes. 
Las malvas y las distintas clases de personas, etc., constituyen la 
llamada “producción de los Diez Mil Seres [el Universo] por el 
Tres”. Era la época en que los habitantes de nuestro planeta vivían 
en cuevas o vagaban por la selva y aún no habían descubierto el 
fuego. Las tradiciones que nos han transmitido, al pertenecer a la 
remota época de la prehistoria y preceder a la de los reinados de los 
tres primeros emperadores, no son claras ni fidedignas. Con el paso 
de las generaciones se fueron deslizando en ellas muchos errores, 
por eso ninguna de las afirmaciones que aparecen en las diversas 
obras de los eruditos coinciden entre sí. Además, cuando los libros 
budistas explican la formación de los Tres Mil Mundos, no se ci- 
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ñen sólo a los límites de este país. Por eso su información difiere 
totalmente de la de los no budistas (que se limitan a China). 

» “Existencia” significa el kalpa de la existencia, que dura vein 
te incrementos y disminuciones. “Destrucción” significa el kalpa 
de la destrucción, que también dura veinte incrementos y dismi 
nuciones. Los seres vivos se extinguen durante los primeros dieci- 
nueve incrementos y disminuciones y, en el último, en el que hace 
veinte, se destruyen los mundos a través de los tres periodos de 
perturbaciones: a) el periodo del agua, b) el periodo del fuego, c) el 
periodo del viento. “Vacuidad” significa el kalpa de la vacuidad; en 
este periodo no existen ni seres ni mundos, Este kalpa también 
dura veinte incrementos y disminuciones.» 

344. A. «Los taoístas sólo sabían que antes de la formación de 
este universo había existido un kalpa de la vacuidad, y señalaron 
la vacuidad, el caos, el Gas primordial, etc., que había en él, lla- 
mándolo el inicio o el inicio sin inicio. Pero ignoraban que el uni- 
verso ya había pasado por miríadas de ciclos de kalpas de forma- 
ción, existencia, destrucción y vacuidad. Por eso incluso la más 
superficial de las doctrinas hinayana supera a la más profunda de 
las doctrinas no budistas.» 

345. A. «Recibe tanto impresiones agradables como desagra- 
dables desde fuera.» Es la védana, el segundo de los cinco skandha 
o agregados. 

346. A. «Percibe las formas de los objetos externos.» Se llama 
la samjña, el tercero de los cinco agregados. 

347. A. «Actúa, surge una idea que produce otra.» Es el sams- 
kara, el cuarto de los cinco agregados. 

348. A. «Reconoce.» Es el vijñana, el último de los cinco agre- 
gados. 

349, Ochenta mil significa simplemente muchas. 

350. A. «Comprende la verdad del sufrimiento.» La verdad del 
duhkha, o sufrimiento, es la primera de las cuatro Nobles Satyas o Ver- 
dades, que los hinayanistas han de realizar. Según la doctrina hinaya- 
na, el sufrimiento es un concomitante necesario de la vida sensible. 
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351. A. «Destruye el samudaya.» La verdad del samudaya, o 
la acumulación, la segunda de las cuatro Satyas, significa que el su- 
frimiento es acumulado o producido por las pasiones. La segunda 
verdad ha de realizarse extinguiendo las pasiones. 

352. A. «Ésta es la verdad del marga.» La verdad del marga, o 
Sendero, es la cuarta de las cuatro Satyas. Hay ocho rectos Sende- 
ros que conducen a la extinción de las pasiones: a) recta visión (dis- 
tinguir la verdad), b) recto pensamiento (o pureza de voluntad y 
pensamiento), c) recta palabra (libre de estupideces y errores), 
d) recto obrar, e) recto esfuerzo, f ) recta meditación, g) recta aten- 
ción, h) recto modo de vida. 

353. A. «Ésta es la verdad del nirodha.» El nirodha, o des- 
trucción, es la tercera de las cuatro Satyas, significa la extinción de 
las pasiones. La bhutatathata del Anatman representa la verdad 
de la no existencia del Atman o alma, y es el fin y el objetivo de la 
filosofía hinayanista. 

354. Arhat, el exterminador de los ladrones (i.e., las pasiones), 
significa en primer lugar aquel que ha conquistado las pasiones. En 
segundo lugar, aquel que se ha liberado del nacimiento o de la 
transmigración. En tercer lugar, alguien digno de veneración. El 
arhat es el sabio más elevado que ha alcanzado el nirvana a través 
de la destrucción de las pasiones. 

355. A, «Las condiciones son los indriyas y los visayas, etc.» 
Los indriyas son los órganos de los sentidos, y los visayas, los ob- 
jetos sobre los que los sentidos actúan. Los cinco vijñanas son: 
a) el sentido de la vista, b) el sentido del oído, c) el sentido del ol- 
fato, d) el sentido del gusto, e) el sentido del tacto. 

356. Manovijñana es la mente en sí misma y el último de los 
seis vijñanas de la doctrina hinayana. A. «(Por ejemplo), en un es- 
tado de trance, en el sueño profundo, en el nirodha-samapatti (cuan- 
do cesan los pensamientos), en el asamjñi-samapatti (un estado sin 
conciencia) y en el avrhaloka (el trigésimo de los brahmalokas).» 

357. Esta escuela estudia principalmente la naturaleza de las 
cosas (Dharma), de ahí su nombre. La doctrina se basa en Ava- 
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támsaka-sutra y Samdhi-nirmocana-sutra, y fue sistematizada 
por Asanga y Vasubandhu. Se considera que Vidyamatra-siddhi- 
sastra-karika, una obra de Vasubandhu, es la más fidedigna de la 
escuela. 

358. a) El sentido de la vista; b) el sentido del oído; c) el sen- 
tido del olfato; d) el sentido del gusto; e) el sentido del tacto; f) el 
manovijñana (lit., la conciencia mental), o la facultad perceptiva; 
8) el klista-manovijñana [manas] (lit., la mente autoconsciente 
maculada), o una facultad introspectiva; h) el Alaya-vijñana (lit, 
conciencia-receptáculo), o la esencia de la mente última. 

359. Los primeros siete vijñanas dependen del Alaya, del cual 
se dice que contiene los «gérmenes» tanto de los objetos físicos 
como mentales. 

360. Esta escuela es una forma extrema de idealismo y man- 
tiene que nada que esté separado del Alaya puede existir exterior- 
mente. En la esencia de la mente se almacenan, en primer lugar, 
las ideas-simiente de todo, y aunque la mente no iluminada las 
perciba como el universo exterior, éste no es más que la transfor- 
mación de las ideas-simiente. El manovijñana |la conciencia men- 
tal] y los cinco sentidos, al actuar sobre ellas, las confunden con 
objetos del mundo exterior realmente existentes, y el séptimo vij- 
ñana [la mente autoconsciente] confunde al octavo vijñana [la con- 
ciencia-receptáculo] con el Atman. 

361. La mente no iluminada, al creer que el Atman y los ob- 
jetos externos existen, deja la impresión de las ideas-simiente so- 
bre su propio Alaya. 

362. Avidya, o ignorancia, que confunde los fenómenos ilu- 
sorios creyendo que poseen una realidad propia. 

363. A. «Una persona aquejada de una grave enfermedad ve 
colores, personas y objetos extraños en su trance.» 

364. A. «Todo el mundo sabe que las imágenes que percibe un 
soñador no son sino producto de su imaginación.» 

365. A. «Como se ha detallado más arriba.» 

366. A. «Una doctrina imperfecta, más adelante es refutada.» 
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367. A. «La doctrina nihilista no sólo se expone en los distin- 
tos Prajña-sutras (el conjunto de sutras titulados Prajñaparamita- 
sutra), sino también en casi todos los sutras mahayana. El Buda pre- 
dicó las tres doctrinas que acaban de citarse en tres periodos 
sucesivos. Pero esta doctrina no se predicó en ningún periodo en 
particular, sino que se concibió para destruir cualquier clase de ape- 
go a los objetos fenoménicos. Por eso Nagarjuna nos dice que hay 
dos clases de Prajña, los comunes y los especiales. Los sravakas (lit, 
oyentes) y los pratyekabudhas (lit., iluminados solitarios), o los hi- 
nayanistas, podían creer en los Prajña comunes y oírlos, con los 
Bodhisatvas o los mahayanistas, ya que estaban concebidos para 
destruir su apego a los objetos del mundo exterior. Pero sólo los 
Bodhisatvas podían comprender los Prajña especiales, ya que reve- 
laban secretamente la naturaleza búdica o el Absoluto. Los dos 
grandes maestros indios, Silabhadra y Jñanaprabha, dividieron las 
enszñanzas del Buda en tres periodos. (Según Silabhadra, año 625, 
maestro de Hiuen Tsang, el Buda predicó primero la doctrina de la 
“existencia” para exponer que cada ser vivo es irreal, pero que las 
cosas son reales. Todos los sutras hinayana pertenecen a este perio- 
do. Y después predicó la doctrina del camino medio, en Samdhi-nir- 
mocana-sutra y en otros sutras, para exponer que todo el universo 
fenoménico es irreal, pero que la esencia mental es real. En cambio, 
según Jñanaprabha, el Buda predicó primero la doctrina de la exis- 
tencia, después la de la existencia de la esencia mental y, por último, 
la de la irrealidad.) Uno dice que el Buda predicó primero la doctri- 
na de la irrealidad antes que la del dharmalaksana, y el otro afirma 
en cambio que la predicó más tarde. Yo opino como el segundo.» 

368. A. «En las siguientes frases refuto la tesis utilizando el 
símil del sueño.» 

369. El libro de texto principal de la escuela madhyamaka, escri- 
to por Nagarjuna y Nilanetra; Kumarajiva lo tradujo al chino en 409. 

370. Una famosa obra mahayana atribuida a Asvaghosa; Pa- 


ramartha la tradujo al chino. Existe una traducción inglesa de 
D, T. Suzuki. 
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371. Vajracchedika-prajña-paramita-sutra; existen tres tra- 
ducciones chinas del mismo. 

372. A. «En todas las obras del Tripítaka mahayana aparecen 
unos pasajes similares.» 

373. El Absoluto se compara con el océano y el universo fe- 
noménico, con las olas. 

374. Gunabhadra tradujo la obra al chino en 420-479. 

375. No es una cita directa extraída del sutra que Hiuen Tsang 
tradujo. Las palabras aparecen en Mahaprajña-paramita-sastra; 
el comentario sobre el sutra es de Nagarjuna. 

376. A. «La doctrina perfecta, en la que el Buda enseña la ver- 
dad eterna.» 

377. Los mahayanistas conciben la realidad última como una 
entidad autoexistente, omnipresente, espiritual, impersonal, exen- 
ta de todas las ilusiones. Puede considerarse como algo parecido al 
alma universal e iluminada. 

378. Matriz del Tathagata; el Tathagata es uno de los epítetos 
del Buda. 

379. Buddhabhadra tradujo la obra al chino en 418-420. 

380. El epíteto más elevado del Buda, que significa aquel que 
viene al mundo al igual que hicieron sus predecesores. 

381. La sabiduría omnisciente que se adquiere con la Ilumi- 
nación. 

382. La sabiduría innata de la Iluminación Original. 

383. La sabiduría que se adquiere por medio de la unión de la 
Iluminación con la Ihaminación Original. 

384. Una de las famosas parábolas del sutra. 

385. Según la literatura budista, un universo se compone de 
un sol, una luna, una montaña central o Sumeru, cuatro conti- 
nentes, etc. Los Mil Pequeños Mundos se componen de mil uni- 
versos como éste; los Mil Medianos Mundos se componen de Mil 
Pequeños Mundos; y los Mil Grandes Mundos o Gran Chiliocos- 
mos se componen de Mil Medianos Mundos. 

386. No es una cita literal del sutra. 
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387. El pasaje aparece en Tao-te ching. 

388. A. «Aunque el Buda predicara las cinco doctrinas citadas, 
algunas de ellas pertenecen a las enseñanzas súbitas y otras, a las 
graduales. Si había personas de una capacidad mental media o baja, 
primero enseñaba la doctrina más superficial, después la menos 
superficial y, por último, les iba exponiendo “gradualmente” la 
doctrina profunda. Al principio de su trayectoria como maestro 
predicó la primera doctrina para que abandonaran las malas accio- 
nes y realizaran las buenas; más tarde, predicó la segunda y la ter- 
cera doctrinas para que eliminaran las impurezas y alcanzaran la 
pureza y, por último, predicó la cuarta y la quinta para que des- 
truyeran su apego a las formas irreales y para mostrarles la Rea- 
lidad última. (Así) redujo (todas) las doctrinas temporales a la eter- 
na y les enseñó cómo practicar la Ley según la doctrina eterna y 
alcanzar la Budeidad. 

»Una persona con la capacidad mental más elevada, ha de 
aprender primero la doctrina más profunda, después la menos pro- 
funda y, por último, la más superficial, es decir, primero ha de 
comprender “de súbito” la Realidad Unica del Verdadero Espíritu, 
como se enseña en la quinta doctrina. Cuando la Realidad Espiri- 
tual se revela ante el ojo de su mente, ve de manera natural que la 
Realidad originalmente trasciende todas las apariencias que son 
irreales y que las irrealidades, cuya existencia depende de la Rea- 
lidad, aparecen a causa de la ilusión. Entonces ha de abandonar las 
malas obras, practicar las buenas acciones, abandonar las irrealida- 
des por medio de la sabiduría de la Iluminación, y reducirlas a la 
Realidad. Cuando todas las irrealidades desaparecen y sólo queda 
la verdadera Realidad, esa persona es llamada el Dharmakaya- 
Buda.» 

389. A. «En este capítulo las doctrinas refutadas se concilian 
con la verdadera doctrina. Todas tienen razón al señalar el verda- 
dero origen.» 

390. A. «La primera parte expone la quinta doctrina que re- 
vela la Realidad y las afirmaciones de las siguientes secciones son 
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las mismas que las de las otras doctrinas, como se muestra en las 
notas.» 

391. A. «La siguiente afirmación es similar a la de la cuarta 
doctrina que se ha explicado más arriba, en la refutación de la exis- 
tencia fenoménica sujeta al crecimiento y a la decadencia.» Com- 
párese con Sraddhotpada-sastra. 

392. A. «La siguiente afirmación es similar a la de la doctrina 
del dharmalaksana.» 

393. Aquí karma significa sólo un estado activo; debe distin- 
guirse del karma producido por las acciones. 

394. A. «La siguiente afirmación es similar a la de la segunda 
doctrina, o el hinayanismo.» 

395. A. «La siguiente afirmación es similar a la de la primera 
doctrina concebida para los seres humanos y los devas.» 

396. La existencia espiritual entre esta vida y la próxima. 

397. A. «La siguiente afirmación es parecida a la del confu- 
cianismo y el taoísmo.>» 

398. A. «Coincide con la opinión no budista acerca de que el 
Gas es el origen.» 

399. a) Tierra, b) agua, c) fuego, d) aire. 

400. a) Percepción, b) conciencia, c) configuraciones, d) cono- 
cimiento. 

401. El karma que determina las distintas clases de seres, 
como la de los humanos, los animales, los pretas, etc. 

402. El karma que determina el particular estado de un indi- 
viduo en el mundo. 

403. A. «Coincide con la opinión no budista acerca de que 
todo ocurre de manera natural.» 

404. A. «Coincide con la opinión no budista acerca de que 
todo depende de la providencia.» 

405. A. «Como ya se ha explicado más arriba.» 

406. A. «Al principio, según la escuela no budista, hubo “el 
gran cambio”, que acusó cinco evoluciones y produjo los Cinco 
Principios. Este Principio, que los adherentes a esta escuela llaman 
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el Gran Camino de la Naturaleza, originó los dos principios su- 
bordinados: el Positivo y el Negativo. Parecen explicar la Realidad 
última, pero, en realidad, el Camino no es más que la “división 
percibida” del Alaya. El llamado Gas primordial parece ser la pri- 
mera idea en el despertar del Alaya, pero no es más que un objeto 
externo.» 

407. Ratnakuta-sutra (?); Jñanagupta lo tradujo al chino. 

408. Cada Buda tiene tres cuerpos: a) el Dharma-kaya, o cuer- 
po espiritual; b) el Sambhoga-kaya, o cuerpo de recompensa; c) el 
Nirmana-kaya, o cuerpo de transformación. 


